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Vorwort. 

Unter den Bündnissen, welche die klassische Philo- 
logie mit Nachbarwissenschaften geschlossen hat, ist für 
religionsgeschichtliche Untersuchungen keins wichtiger als 
das mit der Ethnologie und Volkskunde. Mancher grie- 
chische und römische Ritus, der für sich betrachtet in 
seiner Bedeutung unklar bleibt, wird verständlich durch 
die Vergleichung mit den Bräuchen der Naturvölker und mit 
den Überbleibseln uralter Sitte, die sich bei den modernen 
Kulturvölkern erhalten haben. Wenn sich dabei über- 
raschende Übereinstimmungen auch mit nicht stamm- 
verwandten Völkern herausstellen, mit Völkern, bei denen 
auch eine Zurückfnhrung der Übereinstimmungen auf Ent- 
lehnung ausgeschlossen erscheint, so erklärt sich dies da- 
raus, dass, wie zur Genüge feststeht , auch ohne jeden 
äusseren Zusammenhang der Völker aus der gleichen psy- 
chologischen Wurzel gleiche Vorstellungen und Bräuche 
hervorgegangen sind. 

In den vorliegenden Untersuchungen über denFamilien- 
kult der Griechen und Römer sind in ausgedehntem Masse 
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Bräuche anderer Völker zur Vergleichung herangezogen. 
Vermutlich wird mir bei der Fülle des weit zerstreuten 
Materials aus dem Gebiete der Ethnologie und Volks- 
kunde manches entgangen sein, was noch hätte verwertet 
werden können; ich hoffe indes, dass auch das Vorge- 
brachte genügen wird, die behandelten griechischen und 
römischen Riten zu erläutern und meine Auffassung der- 
selben zu begründen. 

Berlin, 27. Oktober 1901. 

Dr. Ernst Samter 
Oberlehrer am Sophien-Gymnasium. 



I. 

Wenn die griechische Braut am Hochzeitstage das 
Haus ihres Gatten betrat, so wurde sie mit diesem an 
den Herd geführt und hier mit Datteln, Feigen, Nüssen, 
kleinen Münzen u. a. überschüttet.^) Der gleiche Brauch 
— xaxax^cjfxaT« nannten ihn die Griechen — findet sich 



^) Harpokration ed. Dindorf p. 171, 11. ort täv veüjWjtujv 
ol Seairdxai Tpayi^fiaTa xaxiyeov 'ApWTOcpavTjc IlXo^ttp StjXoI* ßxi hi 
•aolX täv dnb Oeu>p{ac (epitom.; cod.: xaÖiepiac, xa^iepsCac, dep£{a«) . . . . 
•xaxeyetTO ^i xocl täv vu,u.cpi<uv, «Jjc öecJiropiTroc 'HSu/dfpei. 

Schol. Aristoph. Plut. 768. xäv ycip vetovi^xaiv 6o6X<uv xäv irp(i)xu); 
eiaicJvxtüV eU xt)v o{xiav vj dTrXüic xÄv icp' wv oiiovtaaada^ xi dyaSov ^ßou- 
Xovxo xal xou vujupfou Tiapd X7]v iaxfav xpayT^fxaxa xax^j^eov eU ar^pLeTov 
e{»exi)p{a5, w» xal 6eo;:ofX7rd{ cpr^aiv ^v 'HSuyapsi 

<pipe au xct xaxayuaptaxa 

Ta/^(uc xaxa)(ei xou vufxcp{ou xal x^s xdpT)^. 

eü Tiavu Xi^ei;. 
auyxeixai 6i xd xaxaj^uajxaxa ctiro tpoivfxtov, xoXX6ßu)v, xpai7aX{a)v, 
{o/dSuiv xal xap6ujv, Sicep ^TiaCov ol auvBouXot. xup{(uc hi iki- 
YOVTo, 5xe 6o5Xov t^y^P^Jo^* l'fepov ^dp aitov irapd xtjv &ax{av xal 
xa&fIovx£5 "^axd x^c xecpaXTJ; xax^yeov xdXXußa xal iaydoa; xal cpo(vi- 
xas xal xpüjydXia xal dXXa xpayi^fxaxa xol ol ouvSouXoi xauxa YJpiraCov. 

Ilesych. xaxajr'jOfJLaxa* xpap^fxaxa* l%oz ^dp elyov xaxd xij; xe'f aXfj« 
xclpua xal {aydSa; xaxay^eiv xwv veoiVT^xtov SouXujv 7:apd xi)v iax^av 
xaöiadvxüjv. xaxey^eixo hi xal xoü vupicp^ou. Athen. XIV, 642 d. 
Samt er, Faiuilienfeste der Grieclieu u. Homer. 1 
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bei einer grossen Reihe von Völkern; gewöhnlich wird 
das junge Paar nnd ebenso anch hänfig das neogeborne 
Kind mit Getreidekomem überschüttet oder diese werden 
im Hanse nmhergestrent. Wilhelm Mannhardt hat in 
seinem Aufsätze „Kind nnd Kom'^') über den Brauch 
ansfahrlich gehandelt nnd ein reiches Material zusammen- 
gestellt. Er hat gezeigt, dass bei der Ceremonie der 
xataz^jjiata eine Parallelisierung der Fruchtbarkeit in 
der Pflanzen- und Menschenwelt vorliegt, dass der Brauch 
dem jungen Paare eine glückliche Nachkommenschaft 
bringen*), dem Kinde ein glückliches Gedeihen verheissen 
solL Dass man diesen Gedanken bei der Vollziehung der 
Ceremonie gehabt hat, geht aus mannigfachen Zeugnissen 
hervor; dass aber Mannhardt mit seiner Deutung doch 
nicht den ursprünglichen Sinn des Brauches getroffen hat, 
ergiebt sich aus folgenden Erwägungen. 

Ebenso wie Braut und Bräutigem, wird auch der 
neugekaufte Sklave an den Herd geführt und mit Tpayr^- 
fictta überschüttet'), und auch an dem wird der Brauch 
vollzogen, der eine Festgesandtschaft übernimmt.*) 



^) Mannhardt, mythologische Forschungen S. 351 ff. Vgl. auch 
L. V. Schroeder, llochzeitsbräuche der Esten S. 112 ff. Winternitz, 
Das altindische Ilochzeitsrituell (Denkschrift der Wiener Akad. 1892), 
S. 75 ff. 

^ Auch die römische Sitte, Nüsse bei der Hochzeit auszu- 
streuen, hat Mannhardt (a. a. 0. S. 361) wohl mit Recht so gedeutet. 

^) Schol. ad Ilermogenem ed. Walz V, 529. KaTa^uOfiata ixi- 
Xouv ol 'AxTtxol t4 xpayi^fxoTa, 5 toIc veu>vi^Tou dvSpairdSoic iniyzo'f al 
Stfanotvai, Ttpi; tijj kaxi^ xa&tCofjivotc eöxapirov auToic t)jv xtr^aiv xal 
övi^atfAOV iTCtuyöfAcvat Yev^sdat. 

Demosthenes XLV, 74. aOto; fxiv o6x wxvTjae ttjv S^aTioi- 



— 3 — 

Die xttTax^^f^tt'^A bei der Hochzeit sind demnach nur 
ein einzelner Fall eines allgemeinen üblichen Brauches. 
Eine Erklärung der Sitte darf sich daher nicht bloss auf 
die Hochzeitsceremonien gründen, sondern muss alle uns 
bekannten Anwendungen des Brauches in Betracht ziehen. 
Da nun beim Sklaven und beim Gesandten die von Mann- 
hardt aufgestellte Deutung der xaTaxucrfiata als Sym- 
bolisierung der Fruchtbarkeit nicht zutreffen kann, so 
muss der ursprüngliche Sinn derselben ein anderer ge- 
wesen sein. 

Eine Spur dieses ursprünglichen Sinnes finden wir 
in folgenden Bräuchen. In Polen fühi-te man die junge 
Frau nach der kirchlichen Einsegnung dreimal um den 
Kamin des Hauses, wusch ihr die Füsse, bestrich ihr nacfi 
Besprengung des Brautbetts den Mund mit Honig') und 
verband ihr die Augen mit einem Schleier. In diesem 
Zustande führte man sie an alle Thüren des Hauses. 
Bei jeder musste sie mit dem rechten Fusse auftreten, 



TauTTQ Oüvotxel. 

Pollux III, 77. Tip «JiVTjd^vTi oUItq TpoYi^fxaTa xaT^^eov, ä 
ixaXeiTo xaToj^uafxoTa. Harpokrat. a. a. 0., Aristophanes Plut. 768 
und Schol., Hesych. a. a. 0. (s. oben S. 1, Anm. 1). Athen. IX, 
407 d. Anecdota Graeca ed. Bekker p. 269, 9. 

*) So sind doch wohl die Worte des Harpokration a. a. 0. 
aufzufassen. — Auf eine ähnliche Art werden auch Altäre und 
Götterbilder geweiht, durch Töpfe mit Hülsenfrüchten oder Weizen- 
mehl. Schol. Aristoph. Plut. 1 198. Aristoph. Frieden 923 und Schol. 

^) Über die Bedeutung des Honigs im Kulte spreche ich in 
einem späteren Abschnitte. 

1* 



— 4 — 

wobei man Heu, Gerste, Korn, gemischt mit Erbsen, 
Bohnen und Linsen ausstreute^). In einem um 1530 
verfassten Berichte über den Aberglauben der Sudaner, 
eines lettopreussischen Volksstammes im westlichen Sam- 
land, heisst es, man wasche der Braut die Füsse und be- 
sprenge Gäste, Brautbett, Vieh, Haus und Hausgerät mit 
dem Fusswasser. Dann binde man der Braut die Augen 
zu, beschmiere ihren Mund mit Honig und fühi'e sie vor 
alle Thüren im Hause, und sie muss mit dem Fuss daran 
stossen. „Einer geht hernach mit einem sacke, darin ist 
allerlei samen, weitzen, rocken, gerste, hafer, leinsamen. 
Der sehet über der Braut vor aller thuren und spricht: 
Unser götter Werdens dir alle genüge geben, so du wirdest 
an unserem glauben bleiben unserer veter. Darnach 
thut man ihr das tuch von den äugen." ^) Aus der 
zweiten Erzählung sehen wir, dass die Ceremonie in Zu- 
sammenhang steht mit dem Glauben an die Götter der 
Väter, in beiden Berichten fällt es auf, dass der Braut 
die Augen verbunden werden. Offenbar soll sie, während 
die Früchte ausgestreut werden, irgend etwas nicht sehen, 
was hinter ihr ist.^) Wir werden dadurch an einen 

^) Mannhardt a. a. 0. S. 356. 

') Mannhardt a. a. 0. S. 358. Hartknoch, Alt- und Neupreussen 
S. 179. 

3) Aus einem ähnlichen Gedanken ist wohl auch ein Iloch- 
zeitsbrauch der Herzegowina zu erklären : die Schwiegermutter reicht 
im Hause des Gatten der jungen Frau einen Reuter (d. h. ein Ge- 
treidesieb) voll Frucht. Die Braut streut die Frucht ringsum und 
wirft zuletzt den leeren Reuter über den Kopf hinter sich (Krauss, 
Sitte und Brauch der Südslaven S. 430). Ähnliche Bräuche bestehen 
bei den Slowenen in Kraiu und bei den Serben. Bei den ersteren 
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römischen Brauch erinnert. An den Lemurien streut der 
Hausherr den Geistern der Ahnen, die sein Haus besuchen, 
neunmal schwarze Bohnen aus, — mit abgewandtem Ge- 
sicht, um ihren AnbKck zu vermeiden.*) Die Analogie 
dieser römischen Ceremonie legt die Vermutung nahe, 
dass auch in den beiden eben erwähnten Bräuchen das 
Ausstreuen der Körner ein Opfer an irgend welche Götter 
oder Geister darstellt, deren Anblick die Braut vermeiden 
soll; ebenso müssten dann natürlich auch alle andern 
Fälle der xaTa/üafiaia aufgefasst werden, da sie, abge- 
sehen davon, dass das Augenverbinden nicht berichtet 
wird, mit der polnischen und samländischen Sitte ganz 
identisch sind. Bestätigt wird diese Vermutung durch 
einen Bericht aus Oberägypten, der auch von Mannhardt 
angeführt wird. Am Morgen des siebenten Tages nach 
der Geburt wird das Kind auf einem Siebe in Procession 
im ganzen Hause umhergetragen, während die Hebamme 



reicht die Schwiegermutter der Braut einen Korb mit Getreide oder 
Fruchten, dessen Inhalt diese handvollweise hinter sich wirft (Reins- 
berg-Düringsfeld, Hochzeitsbuch S. 88). Bei den Serben wird der 
Braut vor dem Gehöfte des Gatten ein Sieb mit allerlei Getreide 
dargeboten, sie nimmt einige Hände voll heraus und wirft sie über 
sich weg, also doch wohl auch, ohne nach der Stelle zu sehen, auf 
die sie die Körner hinwirft (Reinsberg-Düringsfeld a. a. 0. S. G6). 
Über die Bedeutung des Siebes ist weiter unten zu sprechen. 

^) Ovid, fast V, 435 fr. Der römischen Ceremonie verwandt 
ist ein aus dem 17. Jahrhundert berichteter neugriechischer Brauch; 
am Morgen des Neujahrstages wandelt der Hausherr dreimal im 
ganzen Hause herum, Früchte und Backwerk darin ausstreuend 
(Wachsmuth, Das alte Griechenland im neuen, S. 94, Anm.). In 
bezug auf das Abwenden der Augen vgl. Rohde, Psyche II, 85, 2. 
Crusius, Rhein. Mus. 1884, 165, 2. 



— 6 — 

Weizen, Gerste, Erbsen und Salz ausstreut, wie sie sagt, als 
Schutz gegen böse Zauber, zum Futter für böse Geister.^) 
Eine weitere Bestätigung des eben Ausgeführten und eine 
deutliche Widerlegung der Mannhardtschen Auffassung giebt 
ein in den griechisch-albanesischen Kolonien Siciliens 
üblicher Brauch. Wenn das Kind von der Taufe aus 
der Kirche nach Hause gebracht ist, tritt eine Frau, meist 
die Hebamme, aus dem Hause und wirft geröstete Erbsen 



Mannhardt a. a. 0. S. 367. Bei einer ähnlichen Ceremonie 
der christlichen Kopten wirft die Hebamme den Anwesenden Körner 
ins Gesicht, wobei sie Töne von sich stösst, welche dem Glucksen 
eines Huhnes ähnlich sind (Mannhardt a. a. 0.). Was der letztere selt- 
same Gebrauch zu bedeuten hat, lernen wir aus den Mitteilungen, 
die Wilken (het animisme bij de volken van den indischen Archipel) 
in „De indische Gids" 1884, J, 943 ff. macht. Auf den Sundainseln 
streut man Reiskörner auf den Kopf einer Person, die man von 
bösen Geistern bedroht glaubt; dies geschieht bei Leuten, die einer 
grossen Gefahr entgangen sind oder unerwartet heimkehren, nach- 
dem sie verloren geglaubt waren, bei der Bewillkommnung hoch- 
gestellter Personen, beim Bräutigam am Hochzeitstage, beim Kinde, 
wenn es zum ersten Male auf den Boden gesetzt wird, bei Leuten, 
die einem Begräbnisse beigewohnt haben. Vielfach lässt dabei die 
den Reis streuende Person einen Ruf hören, mit dem man sonst 
Hühner lockt. Diesem Brauche liegt der Glaube zu Grunde, dass 
die Seele des Betreffenden in Gefahr ist, von bösen Geistern ent- 
führt zu werden; durch die Lockrufe und den ausgestreuten Reis 
sucht man sie zurückzuhalten, indem man sich die Seele offenbar 
in Gestalt eines Vogels denkt. Aus einer ähnlichen Vorstellung 
erklärt sich jedenfalls auch der oben angeführte koptische Brauch. 
Dass man indessen hier die Körner nicht nur ausstreut, um die 
Seelen der Anwesenden festzuhalten, sondern auch als Opfergabe 
für die Geister, ergiebt sich daraus, dass die Hebamme die Früchte 
nicht nur den Anwesenden ins Gesicht wirft, sondern auch im 
Hause umherstreut, sowie auch aus der ausdrücklichen Bemerkung, 
dass sie zum Futter für die Geister dienen sollen. 
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auf die Strasse. ') Sollte hier das Ausstreuen der Erbsen 
nur das Gedeihen des Kindes symbolisieren, so müsste 
man mit den Früchten doch entweder das Kind selbst 
überschütten oder sie wenigstens in den Räumen ausstreuen, 
in denen sich dieses befindet. Statt dessen wirft man 
aber die Erbsen auf die Strasse, augenscheinlich, damit 
die Geister, durch die Gabe abgefunden, das Haus nicht 
betreten.') Der gleiche Gedanke liegt vermutlich einem 
oldenburgischen Brauche zu Grunde: man streut unter 
den Sarg Roggenkörner, ursprünglich wohl als eine Gabe 
für den Toten, um die Wiederkehr der Seele zu hindern.') 
Als Totenopfer finden wir eine Art xataxüafjjLotTa auch in 
einem von Rochholtz (Das Allerseelenbrot, Germania 11, 
S. 16) angeführten Brauche. „Wollte ehedem der Erbe 
seines verstorbenen Freundes Sünden büssen, so über- 
schüttete er dessen Grab mit einem Haufen Kornes, bis 
Grabhügel oder Grabstein davon ausgeebnet oder über- 
deckt war, und gab diesen Kornberg öffentlich preis." 

Auf Grund der dargelegten Erwägungen und Analogien 
sind wir zu der Annahme berechtigt, dass die gi'iechischen 



') Für die Frage „wann wird die Frau entbunden werden?" 
braucht man im Hinblick auf diese Sitte den Ausdruck y,quando 
faremo li ceci?", für die bevorstehende Entbindung ist die Wendung 
üblich: „vogliamo far li ceci^, Pitre, usi natalizi, nuziali e funebri 
del popolo siciliano (Palermo 1879), p. 36. 

2) Über die Bräuche, durch die man die Seelen, nachdem 
ihnen ein Opfer dargebracht, zu entfernen sucht, vgl. Rohde, 
Psyche I, 239, 1, Oldenberg, Religion des Veda S. 553, Lippert, 
Religion der europ. Culturvölker S. 71. 

*) Wuttke, Der deutsche Volksaberglaube der Gegenwart ^ S. 461. 
Lippert, Christentum, Volksglaube und Volksbrauch S. 388. 
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yLaxar/udiLaxa gleich dem Bohnenopfer an den römischen 
Lemurien ein Sühnopfer sind, durch das man ein schäd- 
liches Wirken mächtiger Geister abwehren und sie ver- 
söhnen will/) 

Wir müssen daher nun die Frage aufwerfen, weshalb 
denn bei den oben angeführten Gelegenheiten ein solches 
Sühnopfer erfordert wird. Was ist zunächst das Gemein- 
same bei der Hochzeit, der Aufnahme eines neuen Sklaven, 
der Geburt eines Kindes und endlich dem Antritt 
einer Festgesandtschaft? In letzterem Falle wird der 
&ea>poc in ein religiöses Amt eingeführt, er wird dazu 
geweiht, aber auch in allen andern erwähnton Fällen findet 
eine Einweihung statt: es wird jemand in die religiöse 
Gemeinschaft der FamiKe als neues Mitglied aufgenommen. 
Weshalb aber ist dabei ein Sühnopfer an die Hausgötter, 
die am Herde verehrt werden, nötig? 

Bei dem Volke der Laos muss der Hausherr, bevor 
er einem Fremden Gastfreundschaft gewährt, den Geistern 
der Vorfahren opfern, sonst sind diese beleidigt und senden 
Krankheit über die Bewohner des Hauses.*) Hier ist der 
Gedanke, dass die Schutzgötter der Familie nur die An- 
gehörigen derselben beschirmen und über jeden fremden 
Eindringling erzürnt sind, am extremsten durchgeführt. 
So weit gingen anscheinend der Grieche und Römer nicht; 
wo aber eine Person in engere Beziehung zum Hause 



^) Als einen Sühnritus lernen wir einen verwandten Brauch 
auch aus dem Fragmente des Menander bei Clem. Alex. Strom. YII, 
4, 27 kennen. Vergl. auch Aristoph., Frieden 961 f. 

2) Frazer, The golden bough J, 152 (= 2. Aufl. I, 300). 
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und seinem Kulte tritt, da hält auch er eine Sühnung 
für die Aufnahme der Fremden für erforderlich. Fustel 
de Coulanges hat in seinem Buche „La cite antique", in 
dem er zwar oft etwas phantasievoll konstruiert, aber 
doch auch vielfach intuitiv das Richtige getroffen hat, 
den Gedanken ausgesprochen, dass die Ceremonien bei 
der Hochzeit, der Gebm't, bei der Adoption, der Aufnahme 
eines neuen Sklaven Einweihungsriten sind, durch die 
das neue Mitglied in den Kult des Hauses eingeführt 
wird.^) Er hat indess diesen Gedanken, wie das Meiste 
in seinem Buche, als richtig vorausgesetzt, ohne ihn durch 
eingehende Erörterung genügend zu begründen. Lippert, 
der in bezug auf verwandte Bräuche bei verschiedenen 
Völkern die gleiche Auffassung vertritt'), hat die griechisch- 
römischen Riten nicht ausführlich genug im Zusammen- 
hange behandelt und genügt auch in seinen Darlegungen 
nicht den Anforderungen philologischer Methode. Seine 
Schriften sind wertvoll durch die Fülle der von ihm ge- 
sammelten Bräuche der verschiedensten Völker und auch 
durch mancherlei anregende Gedanken, sie sind aber nur 
mit grosser Vorsicht zu benutzen, weil er, hauptsächlich 
infolge seines einseitigen Bestrebens, alle Religion auf 
den Totenkult zurückzuführen, besonnene Kritik in der 



J) a. a. 0. S. 41 ff., 54, 56, 127. Vgl. Anrieh, Das antike 
Mysterienwesen in seinem Einfluss auf das Christentum S. 8 und 
233. Anrieh stimmt Fustel de Coulanges' Ansieht bei und betont 
die Verwandtschaft der Hochzeits- und Mysterienriten (vgl. Diels, 
Sibyll. Blätter S. 48). Auf letzteren Punkt gehe ieh später noch 
näher ein. Vgl. auch Schurtz, Urgeschichte der Kultur S. 195 f. 

*) Vgl. Lippert, Kulturgeschichte, 
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Verwertung des angeführten Materials vermissen lässt. 
Wie ich glaabe, lässt sich jedoch die Richtigkeit der von 
Fnstei de Coolange und Lippert aufgestellten Ansicht 
darch genauere Untersuchungen sicher erweisen, haupt- 
sächlich dadurch, dass die enge Uebereinstimmung aller 
Bräuche dargelegt wird, durch die bei Griechen und 
Römern ein neues Mitglied in die Kultgemeinschaft der 
Familie oder des Geschlechtes aufgenommen wird. Zur 
Erläuterung müssen dabei in ausgedehntem Masse die 
Sitten andrer Völker herangezogen werden, aus denen 
über die ursprüngliche Bedeutung der griechisch-römischen 
Einweihungsbräuche mancherlei Äufschluss zu gewinnen 
ist. Zum Ausgangspunkte der folgenden Darlegungen 
sind die römischen Hochzeitsbräuche genommen. 
Bevor ich jedoch in ihre Erörterung eintrete, muss 
ich, um etwaigen Einwendungen im Voraus zu be- 
gegnen, noch einige allgemeinere Bemerkungen voraus- 
schicken. 

In dem vorher angeführten Berichte von den Laos 
wird ausdrücklich gesagt, dass die Götter, denen man 
wegen der Aufnahme eines Fremden in die Familie ein 
Sühnopfer schuldet, die Ahnengeister sind. In Griechen- 
land finden wir in historischer Zeit nicht mehi* die Seelen 
der Ahnen als Hausgötter am Herde verehrt.^) Dass 
aber auch hier einst der häusliche Kult sich an die 
Seelen der Verstorbenen richtete, diese Annahme wird, 
nach den vorsichtigen Darlegungen von Erwin Rohde'), 

Kohde, Psycho I, 25t, I. 
2) tt. u. <). I, 253 ff. 
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wohl keinem Widerspruche mehr begegnen.^) Dass auch 
der römische Larendieust, wie früher allgemein ange- 
nommen, aus dem Seelen- oder Ahnenkulte hervorgegangen 
ist, halte ich, wie ich \ im Anhange zu zeigen versucht 
habe, trotz Wissowas Einwendungen') noch immer für 
wahrscheinlich. Wenn aber auch der Seelenkult, wie 
es scheint, der Ausgangspunkt des häuslichen Kultes ge- 
wesen ist, so ist dies bei den Römern wie bei den Griechen 
und andern Völkern in Vergessenheit geraten; man wendet 
sich — von einigen wenigen Fällen abgesehen, in denen 
sich der alte Glaube erhalten hat — nicht an die Ahnen, 
sondern an die Hausgötter, ohne sich über deren Wesen 
nähere Rechenschaft abzulegen. In den folgenden Ab- 
schriften habe ich daher den Ausdruck „Seelenkult" in 
der Regel vermieden und nur vom Dienste der Hausgötter 
gesprochen. 

Die Annahme, dass neben den andern hierher ge- 
hörigen Ceremonien auch die Hochzeitsriten sich an die 
Götter der Familie wenden, scheint nicht im Einklänge 
damit zu stehen, dass, wie mehrfach mit Recht betont 
worden'), die Hochzeitsbräuche bei den Griechen wie 
bei den Römern, sich an die Erdgottheiten wenden. 
Dieser Widerspruch ist aber nur ein scheinbarer. Er 
löst sich unter der eben ausgesprochenen Voraussetzung, 

^) Useners Einwendungen gegen die Theorie des Animismus 
(Götternamen S. 253 f.) richten sich doch nur gegen die Übertrei- 
bung, unterschiedslos alle Reb'gion aus dem Seelenkulte herzuleiten. 

') Roschers Lex. unter Lares. 

2) Rossbach, Untersuchungen über die römische Ehe S. 257. 
Diels, Sibyll. Blätter S. 48. 
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dass der Kult des Herdes ursprünglich den Ahnen der 
Familie galt. Denn der Totenkult ist mit dem Kulte 
der chthonischen Gottheiten, in deren Kreis die Toten jä 
eintreten, aufs engste verknüpft, so dass vielfach eine 
scharfe Scheidung ganz unmöglich ist. Die Opfergrube 
in Rom z. B., die den Manen geweiht ist und durch 
welche die Toten in die Oberwelt hinaufsteigen, heisst 
mundus Cereris^)^ gilt also gleichzeitig dem Kulte der 
Erdgöttin. Um der Toten willen bringt man der Ceres 
ein Schweinopfer dar, bei der Bestattung die porca p^ae- 
sentanea, vor der Ernte, wegen etwaiger Versäumnisse 
gegen die Toten, die porca praecidanea^). Aus diesem 
engen Zusammenhange zwischen der Verehrung der Toten 
und dem Kulte der Erdgottheiten erklärt es sich leicht, 
dass in späterer Zeit, als der Totenkult in den Hinter- 
grund trat, die Riten, die man den unterirdischen Mächten 
weihte, sich statt an die Toten an die Erdgottheiten 
wandten. 

Wie im Eingange erwähnt, gelten die xaiaxuafjiaia, 
deren ursprüngliche Bedeutung als Sühnopfer wir in den 
vorhergehenden Darlegungen kennen lernten, vielfach als 
ein Symbol der Fruchtbarkeit. Wie diese Auffassung 
entstehen konnte, begreift man leicht, wenn man erwägt, 
dass die xaia/uafiaTa sich an die in der Erdtiefe hausenden 
Mächte richteten: eben dieselben Mächte, denen man das 
Fruchtopfer darbringt, senden ja die Fruchtbarkeit bei 



,0 Preller-Jordan, Römische Mythologie II, 67. 
3) a. a. 0. II, 7 f. 
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Pflanzen und Menschen^). Dies thun nicht nur die Erd- 
gotttheiten, sondern, wie Erwin Rohde (Psyche 1, 247) 
richtig hervorhebt, auch die Toten selbst*). Auch die 



^) Als Dankopfer für den Emtesegen finden wir die xaxax^s- 
IKaxa im neuen Griechenland. Wie 0. Schmidt (Volksleben der 
Neugriechen S. 57) berichtet, brachten die Landleute in Zakynthos 
besonders an den kirchlichen Festen, die in die Fruchternte fallen 
oder unmittelbar darauf folgen, in der Kirche die sogenannten 
oicepvrf (= lairEpivöt, für die Vespermesse bestimmt) dar, ein Gemisch 
von Weizen, Korinthen, Granatäpfelstückchen u. a. Im Verlaufe 
der Messe segnete der Priester die arepvct, die sich in einem Korbe 
auf einem Gestell in der Mitte der Kirche befanden, und nach Be- 
endigung derselben streute er einen Teil der Speise in den 
Altarraum. Das Übrige wurde von einem der Bauern unter die 
Anwesenden ausgeteilt. Eine ähnliche Speise, die sogenannten 
Kolyba, in Wasser aufgekochte Weizenkorner, in der Regel noch 
mit andern Früchten u. a. untermischt, bereitete man in andern 
Teilen Griechenlands ausser an Festtagen bei Leichenbegäng- 
nissen und an Gedächtnistagen Verstorbener. — Erwähnt 
sei hier noch ein bayrischer Brauch, nach dem, wie in Zakynthos, 
eine Art xaTaxuOf^aT« in der Kirche dargebracht wird: in der Char- 
woche überschüttet der Bauer im Innthal das im Kirchenschiff zur 
Verehrung ausgelegte Crucifix mit Mais, in Altbayem mit Korn. 
Die dabei im Kirchenschiff aufgeschüttete Fruchtmasse verbleibt 
entweder der Kirchenstiftung oder wird zur Pfarrer- und Küster- 
besoldung geschlagen (Rochholz, Das Allerseelenbrot, in Pfeiffers 
Germania 11, S. 16). 

^) Bemerkt sei hier noch, dass die Toten auch Regen senden. 
Der lapis manalis an der porta Capena (Marquardt, Romische Sacral- 
altertümer S. 261), den die Pontifices bei grosser Trockenheit in 
die Stadt führen, kann, wie E. Hoffmann (Rheinisches Mus. 1895, 
484) richtig gesehen, unmöglich von dem andern lapis manalis, der 
den mundus verschliesst, getrennt werden. Hoffmann bezeichnet 
den Stein an der porta Capena als ein Symbol der Manen. Der — 
später anscheinend vergessene — Zusammenhang ist aber möglicher 
Weise dieser. An der porta Capena gab es vielleicht eine ähnliche 
Opfergrube, wie i\er mundus auf dem Palatin war. Nimmt man den Stein, 
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Eameniden, die Fruchtbarkeit und Misswachs senden 
können^), sind ja eigentlich mit den Seelen identisch*), 
ihnen opfert man vor der Hochzeit r.ph iratScov xal 'yafjnfj- 
Xioü TsXoüc (Aeschylus, Eumeniden 821), und auch zu den 
TpiTOTraiopsc, die, wie Erwin Rohde') dargelegt, nichts 
andres sind als die Seele der Ahnen, fleht man in Attika 
bei der Eheschliessung um Kindersegen*). 

IL 

Die römische Braut wird beim ersten Betreten des 
Hauses ihres Gatten aqua et igni^ mit Feuer und Wasser 
empfangen ^). Wie diese vollzogen wurde, ist im einzelnen 

der sie verschloss, fort, so ist die Pforte zur Unterwelt offen 
(mundu8 patet) und das Wirken der Seelen, die nun in die Oberwelt 
emporsteigen können, unbehinderter; sie bringen dann den ei*flehten 
Regen. Die alten Inder erflehten von den Toten Regen (Oldenberg, 
Religion des Veda S. 566), ebenso wenden sich neuere Naturvölker 
an die Seelen der Verstorbenen, um Regen zu erlangen. Bei den 
Wawika in Afrika betet man in der „Kala", dem Mittelpunkte der 
Ansiedlung, wo die Toten begraben werden, zugleich um Ruhe für 
die Toten, um Heilung der Kranken und um baldigen Regen 
(Schneider, Religion der afrikanischen Naturvolker S. 158). In 
einigen Teilen von Westafrika wird der König, wenn er trotz Bitten 
und Geschenken keinen Regen schafft, gebunden und zum Grabe 
seiner Vorfahren geführt, um von ihnen den Regen zu erlangen 
(Frazer, The golden bough I, 46 = 2. Aufl. I, 157) Vgl. Schurtz 
a. a. 0. S. 599. 

J) Rohde, Rhein. Mus. 1895, 21. 

») Rohde, Psyche I, 270; Rhein. Mus. 1895, 6 ff. 

8) Rohde, Psyche I, 247. 

*) Suid., Phot. s. V. TptToicfliTOpec. — Vgl. auch Oldenberg, 
Religion des Veda S. 567. 

^) Varro de 1. L, V, 61. Duplex causa nascendi ignis et aqua, 
Ideo ea nuptiis in limine adhibentur, quod coniunyitur hie. Fest. epit. 2, 15. 
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nicht sicher'). Nach Fest. p. 87,11 wurde die Braut mit 
Wasser besprengt'), nach Plutarch berührte sie Feuer 
und Wasser'); in alten Zeiten wurden ihr mit dem von 
einem Kinde, das noch beide Eltern besitzt, an einer 



Aqua et igni tarn interdici solet damnatis quam accipiuntur nuptae, 
Novius ap. Non, p. 516, 19. sequere me! Puriter volo facta s accipei 
hunc igni adque aqua, Digest. 24, 1, 66. die nuptiarum^ priusquam 
(virgo) ad eum transiret et priusquam aqua et igni acciperetur i. e, 
nuptiae celehrentur, Interpol. Serv. ad Verg. Aen. IV, 103. Lactant. 
instit. II, 9, 21. Ovid. fast. IV, 791. Stat. Silv. I, 2, 5. Valer. 
Flaccus Arg. 8, 245. — Da ich keine zusammenhängende Darstel- 
lung der Hochzeitsbräuche geben will, sondern nur die Riten be- 
spreche, die für meine Untersuchung von Bedeutung sind, so halte 
ich mich auch nicht streng an die Reihenfolge der einzelnen Cere- 
monien und erörtere daher einen dem aqua et igni accipere voran- 
gehenden Ritus erst an einer späteren Stelle in anderem Zusammen- 
hange. 

^) Nach Varros Angabe geschah dieses accipere auf der Schwelle 
des Hauses. Rossbach (Untersuchungen über die römische Ehe 
S. 361) versteht (unter Berufung anf die Worte des Servius zu Verg. 
Georg. 2, 504: limina autem ait interiorem famiiiaritatem) unter Urnen 
nicht die eigentliche Thürschwelle, sondern den Platz im Innern 
des Hauses, welcher dieser am nächsten ist, den vordem Teil des 
Atriums. Sicher ist diese Annahme aber keineswegs. Es liegt 
meines Erachtens kein Grund vor, hier unter Urnen etwas anderes 
zu verstehen als sonst. Es ist ja sehr natürlich, dass gleich an 
der Schwelle der Wohnung der Empfang mit Feuer und Wasser 
erfolgte, wie auch noch eine andere Ceremonie bei den Römern 
wie auch bei andern Völkern hier stattfand (vgl. unten den 6. Ab- 
schnitt). Dass sich freilich nicht die ganze Ceremonie in limine 
abspielte, sondern sich im Innern des Hauses, am Herde, fortsetzte, 
wird sich gleich nachher ergeben. 

') Facem in nuptiis in honorem Cereris praeferebant ; aqua asper- 
gehatur fiora, sive ut casta puraque ad virum veniret, sive ut ignem 
atque aquam cum viro communicaref, 

2) Plutarch. quaest. Rom. 1 ttjv Yat(jiou(ji^vY]v iSfTCTeadai itopöc xol 
uSaTo; xeXeuouaiv. 
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reinen Quelle geholten Wasser die Fasse gewaschen*). 
Unklar sind für uns besonders die beiden folgenden Varro- 
citate bei Nonius. 

Non. p. 112, 23. Cum a nova nupta ignis in face 
adferretuTj foco eitis sumptus, cum fax ex spinu (cod.: 
jnnu) alba esset^ vt eam puer ingenuus adfen^et 

Non. p. 302,6 (= 182, 19). Contra [a] novo maritOy 
cum item e foco in titione ex felici arbore et in aquali 
aqua allata esset. 

Die in der ersten Stelle genannte Fackel identificiert 
Rossbach') wohl mit Recht mit der Weissdornfackel, die 
bei dem Hochzeitszuge, der deductio^ von einem puer 
ingenuus vorgetragen wurde ^). Man muss dann annehmen, 
dass die Braut an dem Herde des Elternhauses eine Fackel 
entzündet und sie dem puer ingenuus reicht; dieser trägt 
sie bis zu dem Hause des Gatten, wo sie bei der Ceremonie 
an der Schwelle Verwendung findet*). Nicht richtig ist 



^) Serv. Verg. Aen. IV, 167. Varro dick: aqua et igni mariti 
uxores accipiebant: unde hodieque et faces praelucent et aqua petita de 
puro fönte [per feltcissimum puerum aliquem aut puellam] interest 
nuptiis, [de qua nuhentibus solebant pedes lavari]. Vgl. den im ersten 
Abschnitte (S. 3 f.) angeführten polnischen und samländischen Brauch. 

^ Untersuchungen über die römische Ehe S. 362 f. 

^) Fest. p. 245 a, 1 (s= Paul. p. 244). Patrimi et matrimi puert 
praetextati tres nubentem deducunt; unu8 qui facem praefert ex spina 
alba, quia noctu nubebant; duOy qui tenent nubentem. Charisius 1, 
p. 144, 21 Keil. Varro in Aetiis: fax ex spinu alba praefertur^ quod 
purgationis causa adhibetur. Vgl. Plin. n. h. 16, 75. 

*) In Widerspruch mit dieser Auffassung Rossbachs steht es 
übrigens, wenn er S. 339 bemerkt: „W^ar der Zug an dem Hause 
des Bräutigams augekommen, so entstand unter dem Gefolge ein 
Kampf um die Donienfackel.'' Der Kampf muss sich vielmehr im 



— 17 — 

dagegen Marquardts^) Annahme, dass Braut und Bräu- 
tigam gemeinsam das neue Herdfeuer entzünden. Denn 
in dem zweiten Varrocitate bei Nonius kann unter 
focus nur der Herd des Bräutigams verstanden sein; 
dass etwa auch letzterer eine brennende titio aus 
dem Hause der Braut mitbringt und somit das Herd- 
feuer des jungen Paares ganz aus dem Feuer des Braut- 
vaters entnommen wäre, ist ganz undenkbar, würde 
doch damit der neue Herdkult in eine Beziehung zu 
dem Herdkulte der Eltern der Braut gesetzt sein, die 
den thatsächlichen Verhältnissen ganz widerspräche'): 
die Braut scheidet durch die Hochzeit, wie nachher 
noch näher zu erörtern, aus dem Kulte ihrer Eltern 
gänzlich aus. Das Herdfeuer im Hause des Bräutigams 
brennt vielmehr schon, wie man wohl aus der zweiten 
Noniusstelle entnehmen darf, wenn die Braut das Haus 
betritt, der Bräutigam entzündet einen Brand daran ^), 



Innern des Hauses abgespielt haben. Sehr auffallend ist es, dass 
in den beiden Stellen, an denen von diesem Kampfe gesprochen 
wird, nur die Verwendung der Weissdomfackel bei der deductio, 
nicht eine weitere Verwendung beim aqua et igni accipere erwähnt 
wird. Fest. p. 289 a, 7. Rapi sohl fax, qua praelucente nova nupta de- 
ducta esty ab utriusque amicis^ ne aut uxor eam sub lecto viri ea nocte 
ponat aut vir in sepulcro comburendam curety quo utroque mors propin- 
qua alterius utrius captari putatur, Serv. Verg. eclog. 8, 29. faces] 
quae solent praeire nubentes puellas — — [quas rapiunt tamquam 
vitae praesidia; namque his qui sunt potiti diutius feruntur vixisse], 

^) Privatleben der Romer S. 56 Anm. 3. 

^) Es würde ja dann auch gar kein accipere igni stattfinden. 

') Die ganze Ceremonie kann also nicht in Hmihe stattge- 
funden haben. 

Samter, Familienfeste der Griechen u. Römer. 2 
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und mit den an den beiden Herden entzündeten Fackeln^) 
wird dann ii'gend eine Ceremonie vollzogen, bei der auch 
das Wasser irgendwie zur Verwendung kam. Vielleicht 
wurde, um die Loslösung der Braut von dem Herdkulte 
ihres Elternhauses zu symbolisieren, die an dem väter- 
lichen Herdfeuer entzündete Fackel in dem Quellwasser 
verlöscht und dann die Braut mit der am Herde des 
Bräutigams angezündeten Fackel berührt und mit dem 
Wasser besprengt*). 

In welcher Weise aber auch das aqv4x et igni accipere 
stattgefunden hat, die Bedeutung des Brauches ist klar. 
„IttI xotvcüvta TTüpo^ xal üSaio;" (Dionys. 11,30) wird er 
vollzogen, die Frau wird durch die Ceremonie in den 
häuslichen Kult eingeweiht, an dem sie von nun an teil 
hat (vgl. Rossbach a. a. 0. S. 364)'). 

An der Schwelle des Hauses begann bei der Ein- 



^) Die Angabe Varros (bei Plutarch, quaest. Rom. 2), dass 
bei der Hochzeit fünf Fackeln verwendet und diese bei den Ädilen 
angezündet wurden, kann sich daher nicht, wie Rossbach a. a. 0. 
S. 366 für möglich hält, auf die bei dieser Ceremonie verwendeten 
Fackeln beziehen. Wie diese Nachricht zu verstehen ist, vermag 
ich nicht anzugeben. 

2) Dass die oben ausgesprochene Vermutung keineswegs sicher, 
ist mir natürlich wohl bewusst. Etwas abweichend Bergk im Philo- 
logus XI, 385: „Die Aufnahme der Braut in die Familiengemein- 
schaft bestand darin, dass man die Hochzeitsfackel aus Weissdom 
und einen Feuerbrand vom Herde des Bräutigams in reines Quell- 
wasser tauchte und mit dem so geweihten Wasser die Braut be- 
sprengte." 

^ Vgl. Seneca controvers. VH, 6, 8. habeamus generum, st pos- 
sumus parem vel similevi; si minus, non est eruhescendum, cui cognatus 
Sil aliquis, cui sacra aliqua et penelraliay in quae deducatur uxor. 
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führung der Braut die Ceremonie des aqua et igni acdpere, 
am Herde wurde sie fortgesetzt. Am Herde folgte eine 
zweite Ceremonie, bei welcher der Sinn dieser Riten noch 
deutlicher hervortritt. 

Die römische Braut brachte in das Haus des Gatten 
drei As mit. Den einen, den sie in der Hand hielt, über- 
gab sie dem Manne tanquam emendi causa; den zweiten, 
den sie unter dem Fusse oder am Fusse hatte, legte sie 
auf dem Herde als dem Altare der Laren nieder. Den 
dritten endlich, den sie in einer Tasche trug, Hess sie an 
dem benachbarten Kreuzwege erklingen.^) 

Welche Bewandtnis es mit dem ersten As hat, lasse 
ich unerörtert'), da dies mit unserer Untersuchung nicht 
in näherem Zusammenhang steht.') Die beiden anderen 
Asse sind zweifellos, wie Rossbach a. a. 0. S. 374fif. ge- 
sehen, als Opfergaben aufzufassen. Den zweiten As opfert 
die Braut am Herde, um damit den Schutz der an diesen 
verehrten Laren, denen sie bisher fremd war, zu erwerben. 
Dieses Opfer am Herde entspricht ganz dem Opfer, das 
bei den Griechen, wie im ersten Abschnitte dargelegt, 
am Herde durch die xaxaxucjfiaTa dargebracht wurde. 

^) Non. p. 531, 8. nubentes veteri lege Romana asses tres ad 
maritum venientes solere pervehere atque unttm, quem in manu tenerent^ 
tanquam emendi causa marito dare, alium, quem in pede haberent^ in 
foco Larium familiarium ponere, tertium, quem in sacciperione con- 
didissenty compito vicinali solere resonare, Inde Verg. Qeorg, /, /: ^7e- 
que sihi generum Telhys emat omnibus undis,^ Quos ritus Varro Hb, I 
de vita pop, Rom, diligentissime percucurrit, 

2) Hoelder, Rom. Ehe S. 21. 44. Rossbach a. a. 0. S. 376. 

^) Ebenso muss ich es unerklärt lassen, warum und wie die 
Braut das zweite Geldstück in pede hat. 

2* 
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Die Sitte, die Braut zuerst an den Herd zu führen, 
beschränkt sich nicht auf Griechen und Römer, sondern 
sie findet sich noch bei mannigfachen Völkern, und zwar 
vielfach auch in Verbindung mit einem Opfer am Herde. 
Rossbachs Erklärung des römischen Brauches wird daher 
durch die im folgenden angeführten Analogien noch be- 
stätigt. 

Bei den Indern wurde die Braut im Hause des Gatten 
von einem Freunde mit einer vollen Schale empfangen 
und dreimal ums Feuer geführt.^) In der Mark trug der 
Bräutigam die Braut ins Haus, zur grossen Diele (dem 
Räume, in dem sich die Ställe, die Kammern der Knechte 
und Mägde und der Herd befinden), wo er mit ihr drei- 
mal den Kesselhaken am Herde umwandelt.') In West- 
falen wurde die Braut auf einem Sessel ins Haus und 
dreimal um den Herd getragen.^) Im Saterlande (in 
Oldenburg) gab man der Braut eine Kelle in die Hand 
und führte sie darauf dreimal um das Herdfeuer.*) In 
der Eifelgegend wurde die junge Frau in die Haushaltung 
eingeführt, indem man die „Feuerhahl" (d. h. den Kessel- 
haken) hervorzog, sie um dieselbe leitete und ihr den 
Kochlöffel anhängte.*) Wenn in Beckum bei Kaisers- 



^) Haas in Webers indischen Studien V, 396. Vgl. auch 
Schrader, Reallexikon der indogerman. Altertumskunde S. 356. 

2) Kuhn, Märkische Sagen S. 361. 

^ Montanus, Die deutschen Volksfeste S. 85. Vgl. Kuhn, 
Sagen, Gebräuche und Märchen aus Westfalen II, 37, 104 ff. 

*) Schwartz und Kuhn, Norddeutsche Sagen, Märchen und 
Gebräuche S. 433. 

5) Schmitz, Sitten und Gebräuche des Eifler Volkes S. 67. 
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werth die junge Frau ins Haus des Bräutigams gebracht 
wird, dann führt man sie zuerst herum und setzt sie 
dann auf einen Stuhl, unter dem man eine Schaufel 
glühender Kohlen hindurchwirft ^) — jedenfalls ein Ersatz 
für die Ceremonie am Herde. Die polnische Sitte, die 
Braut dreimal um den Kamin im Hause ihres Mannes 
zu führen, ist schon im ersten Abschnitte (S. 3) angeführt 
worden. Bei den Osseten, einem kaukasischen Bergvolke, 
war das dreimalige Herumführen der Braut um den 
Herd früher — noch im Jahre 1860 — allgemein üblich.') 
In Kroatien führt sie ebenfalls der Brautführer dreimal 
um den Herd, auf dem ein Feuer brennt'), ebenso um- 
wandelt sie in Serbien diesen dreimal.*) In der Herze- 
gowina geht die Braut gerade auf den Herd los, auf 
dem ein Sack mit Frucht steht, sie setzt sich auf diesen 
und schürt das Feuer.*) Besonders hervorgehoben zu 
werden verdient ein Brauch der Oberpahlenschen Esten: 
die junge Frau wird nach der Ankunft im neuen Hause 
mit verbundenen Augen vor den Ofen geführt, in 
welchen sie einige Scheite Holz hineinwerfen muss.®) 
Das Verbinden der Augen ist hier jedenfalls ebenso zu 
erklären wie in den im ersten Abschnitt erwähnten Fällen. 



1) Schell, Zeitschrift des Vereins für Volkskunde 1900, S. 430. 

^ L. V. Schroeder, Ilochzeitsbräuche der Esten S. 129. 

3) Krauss, Sitte und Brauch der Südslaven S. 386. 

*) Krauss a. a. 0. 436. 

^) a. a. 0. 430. Nach Lilek, Familien- und Volksleben in 
Bosnien und der Herzegowina (Ztschr. f. österr. Volkskunde 1900 
165) geht die Braut, wenn sie in das Haus des Bräutigams eintritt, 
dreimal um den Herd und opfert dort. 

^ V. Schroeder a. a. 0. S. 140. 
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In manchem der erwähnten Beispiele ist der ur- 
sprüngliche Sinn des Brauches natürlich längst ge- 
schwunden; das Überreichen des Kochlöfifels oder der 
Kelle zeigt, dass, wie Lippert *) richtig bemerkt, aus dem 
Sühnritus, der sich an die am Herde verehrten Haus- 
götter richtet, aus der Einführung in den Hauskult eine 
Einführung in das Küchenamt geworden ist. In einigen 
anderen Fällen hat sich aber noch eine deutlichere Spur 
des ursprünglichen Sinnes erhalten, die über diese ur- 
sprüngliche Bedeutung keinen Zweifel lässt. Aus einer 
Gegend der Herzegowina, aus Ljubow im Bezirke Trebinje, 
wird berichtet, dass die Braut sich vor der Hausschwelle 
dreimal verneigt. Sie legt etwas Geld darauf oder 
schlägt bloss mit der rechten Hand auf den rechten Thür- 
stock und die Oberschwelle. Ins Haus getreten tritt sie 
zum Herde und lässt auch hier Geschenke zurück.*) In 
der Gegend von Velika in Slavonien wirft die Braut, 
ganz wie im alten Rom, wenn sie das Feuer anschürt, 
einen Kreuzer in die Glut hinab.') In Böhmen tritt die 
Braut zum Kamin und wirft drei ihrer Haare hinein.*) 
Bei den Esten wird die Braut, wenn sie im neuen 
Hause angekommen, überall herumgeführt, dabei wirft 

*) Kulturgeschichte II, 147. Vgl. auch Weinhold, Die deut- 
schen Frauen in dem Mittelalter' I, 381. 

*') Lilek, Eheschliessung in Bosnien und der Herzegowina, in 
der Zeitschrift „Die Donauländer« 1899, 459. Vgl. Ztschr. f. österr. 
Volkskunde 1900, 165. 

3) Krauss a. a. 0. S. 399. 

*) Wuttke, Der deutsche Volksaberglaube der Gegenwart' 
S. 373. Grohmann, Aberglauben und Gebräuche aus Böhmen und 
Mähren S. 122, 928. 
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sie etwas Geld oder Bänder in die Stube, Kammern oder 
Ställe, in den Garten, in den Brunnen und auch ins 
Feuer.*) Dass der Sinn der Ceremonie am Herde eine 
Huldigung für die dort verehrten Hausgötter ist, tritt, 
wie Lippert') richtig hervorhebt, besonders deutlich bei 
der chinesischen Hochzeit hervor. Hier steht am Herde 
noch das kleine Bild des Hausgottes. Die Braut ver- 
neigt sich vor ihm tief und legt dem Bilde ein Bündel 
Stäbchen zu Füssen. 

Zu erwähnen ist hier auch ein russischer Brauch, 
der sich zwar nicht am Herde abspielt, aber dieselbe Be- 
deutung hat wie die angeführten Herdceremonien. Wenn 
der Hochzeitszug den Hof betritt, werden ihm die 
Heiligenbilder des Hauses entgegengetragen: ebenso wie 
die Heiligenbilder des Elternhauses in die Kirche und 
dann wieder zurück ins Hochzeitshaus getragen werden, 
so werden die Neuvermählten im Hause des Mannes 
auch wieder mit den Heiligenbildern empfangen.') 

In Böhmen und Mähren ist zwar bei dem Um- 
wandeln des Herdes von einem Götter- oder Heiligen- 
bilde nicht mehr die Rede, aber auch hier muss sich die 
Braut bei dem Eintritt in das neue Haus vor dem Herde 
verneigen, also diesem, d. h. der in ihm waltenden Gott- 



1) V. Schroeder a. a. 0. S. 131. 

3) Kulturgeschichte II, 146. 

^ Grosspietsch, Hochzeitsgebräuche des russischen Landvolkes 
(Russ. Revue XII, 250). Das Bild des Schutzheiligen ist hier, wie 
öfter, beim Übergang zum Christentume an die Stelle des alten 
Hausgottes getreten. Über die Verwendung der Heiligenbilder im 
Vaterhause vgl. weiter unten. 
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heit, ibre HnldigUDg darbringen.^) In Dalmatien küsst 
die Braut den Herd. Hier verbindet sich damit noch 
eine andere Spende, die mit den griechischen xa-zar/ßsiurza 
zü vergleichen ist: man überreicht der Braut beim Ein- 
tritt in das Haus eiaen Reuter (d. i. ein Sieb) mit Äpfeln^ 
sie rüttelt ihn ein wenig und wirft ihn samt den Äpfeln 
über das Haus oder sie nimmt aus dem Busen einen 
Äpfel, in den elaige Münzen gesteckt siud, und wirft ihn 
über das Haus.*) 

Welche Bewandtnis hat es nun mit dem dritten As, 
den die Braut in compito vicinali darbringen muss? 
Rossbach ') nimmt mit Recht an, dass unter dem vicinale 
compitum das nächstgelegene sacellum der Laren zu ver- 
stehen sei. Er vergleicht die Sitte, bei der Geburt eine 
Münze im Tempel der Juno Lucina, beim Todesfall im 
Tempel der Venus Libitina und für die in das Mannes- 
alter tretenden Jünglinge im Tempel der Juventas zu 
entrichten.*) Angeblich wurden diese Geldstücke zu 



^) Grohmann a. a. 0. S. 122, 929. 

^ Krauss, Sitte und Brauch der Südslaven S. 430. Reinsberg- 
Düringsfeld', Jfochzeitsbuch S. 77. Vgl. die S. 4^ angeführten 

Bräuche. — Die Äpfel werden von den Kindern aufgelesen; die 
religiöse Bedeutung des Brauches, die sich aus der Vergleichung 
mit den Ceremonien anderer Volker ergiebt, ist also in Vergessen- 
heit geraten. 

3) a. a. 0. S. 375. 

*) Dionys. IV, 15,5. «o; hi üefatuv Ae6xio; h ttq Tipcürg täv ivau- 
ofcüv dvaypapuiv laxopit, ßouXdpievos (Servius) xol xdiv Iv oaxet 6ia- 
Tpiß(5vT(i)v t6 tiXt^Öo; efS^vai, Tüiv xe Yevvwfi^vcüv xal xuiv dnoYtvopi^vwv 
xal xüiv e{; dfvSpac ^yypacpofii^vwv, Ixa^ev, Saov I8ei vtJjiiajia xaxocp^peiv 
üTiip ixflfaTou xou; irpoayjxovxo;, tU piv xov x^c EiXeidufa« d7]aaup6v, 
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statistischen Zwecken gezahlt. Dass aber dieser statistische 
Zweck der ursprüngliche gewesen sei, ist schwer glaublich. 
Sicherlich waren diese Münzen, wie Rossbach vermutet, 
ursprünglich Opfergaben, die man erst später zur Volks- 
zählung benutzte. Den Laren des Stadtviertels also, in 
dem der Gatte wohnt, bringt die junge Frau ihre Gabe 
dar.*) Nachdem sie zuvor durch das Opfer am Herde 
den Schutz der Hauslaren erworben hat und in die Kult- 
gemeinschaft des Hauses aufgenommen worden ist, er- 
wirbt sie nun auch den Schutz der Götter, die ihre 
neuen Bezirksgenossen beschirmen, wird sie nun auch in 
die grössere Kultgemeinschaft ihres Stadtbezirkes aufge- 
nommen. Etwas Ähnliches finden wir auch in Griechen- 
land. Die Neuvermählte wird den cppaiops^ ihres Mannes 
vorgestellt, dabei wird diesen ein Mahl gegeben') und 
ein Opfer dargebracht.') 



TjV *Pü)|xatoi xaXouatv ^'Hpav cptuacpdpov bnip täv yevvcofA^vcov zIq li 
Tov T^; 'AppoS^TTjc Iv oXaet xadiSpupivov, 9)v irpoaayope6ou(Ji AtßixivTjv, 
br.ip TÄv diroYivoji^vcöv ei; 8i xov t^; NedxTjTOS bnip twv e^c avSpa; 
dp^opivmv auvTeXelv. 

^) Ober den Ausdruck resonare vgl. Rossbach a. a. 0. S. 375. 
Rossbach vermutet, dass die Braut den As auf dem Altare der 
Lares compitales erklingen Hess und aus dem hellen oder dumpfen 
Tone schloss, ob die Laren ihrer Ehe günstig oder ungünstig seien. 

') Hesych. yaji.rjX(a' cp^pvrj zl^ yctfuou TropaaxeuTjv xol SeiTivov, 
8 Toic «ppdxopatv iizoUi b -yopLaiv. Suid. s. v. Isaeus VIII, 18; III, 76. 
Demosth. 57, 43. 69. 

^ PoU. ni, 42. 1^ hi iizl ydtjitp Ouafa £v toI; cppaTEpai ya|X7]Xte xal 
t6 Ipyov yafXTjX^av eiaevepteiv. Schol. Demosth. 3. Olynth. Rede 43 
(Bull, de corr. hell. I, p. 11) 7afii7]X{a" i^ tU tou; «ppixopa; iy^pa^i^' 
Iviot 8i XTjv Äua(av outu) «pool X^^eadai t^v bnip täv fjieXXdvToav yafutv 
YivojjivTjv (cod. i^jVCüfjL^VTjv) Tol; Iv T<ji Si^jicj). Bei Poll. YIII, 107 ist 
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Ein Opfer an die Schutzgötter des Bezirks scheint 
auch noch in den Bräuchen einiger anderer Völker vor- 
zuliegen. In manchen Orten Kroatiens begiebt sich der 
Hochzeitszug, nachdem die Braut dreimal um den Herd 
geführt worden ist, an den Dorfbrunnen. Die Braut- 
leute gehen dreimal um den Brunnen herum und beim 
dritten Umgange werfen sie einen mit einigen Kreuzern 
bespickten Apfel*) in den Brunnen hinab.') 

In Bulgarien führt einige Tage nach der Hochzeit 
die ganze Verwandtschaft des Bräutigams die Braut zum 
Dorfbrunnen. Im rechten Aermel trägt sie Hirse und im 
Munde eine Geldmünze. An Ort und Stelle angelangt, 
geht die Braut dreimal um den Brunnen herum und 
schüttet die Hirse entweder ringsum oder bloss in die 
vier Brunnenecken. Dann speit sie die Münze in den 
Brunnen hinein und schöpft einen Kübel Wasser'). Auch 
bei den Slowenen wird die junge Frau am Tage nach 
der Hochzeit zum Brunnen geführt.*) Bei den Neu- 
griechen wird (oder wurde) die Braut am dritten Tage 
nach der Hochzeit in festlichem Zuge nach der Quelle oder 
dem Brunnen geführt, aus dem sie in Zukunft ihren 
Wasserbedarf zu entnehmen hat. An der Quelle ange- 
kommen, muss sie diese feierlich begrüssen und in hohler 



unter YafXTjXia nicht ein vom Gatten, sondern vom Vater darge- 
brachtes Opfer zu verstehen, s. weiter unten. 

^) Vgl. die kurz vorher (S. 24) erwähnte, in Dalmatien übliche 
Verwendung des mit Münzen besteckten Apfels im Hause. 

2) Krauss a. a. 0. S. 386. 

3) Krauss a. a. 0. S. 45J. Strauss, Die Bulgaren S. 327. 
*) Reinsberg-Düringsfeld a. a, 0. S. 89. 92. 



— 27 — 

Hand aus ihr trinken, dann wirft sie Geldstücke und 
Esswaren hinein. Nach einem Rundtanze um die Quelle 
schöpft ein Jüngling, dem beide Eltern noch leben, mit 
einem besonders dazu bestimmten Gefässe Wasser und 
trägt es, ohne ein Wort zu sprechen, nach dem Hause 
des jungen Paares. Mit ihm kehren auch alle anderen 
nach Hause zurück; die jungen Eheleute nehmen, dort 
angekommen, den Mund voll von diesem Wasser und 
suchen sich innerhalb der Thür des Hauses damit zu be- 
spritzen.^) 

Auch bei den Albanesen begeben sich die Brautleute 
mit Schüsseln in den Händen zu der Dorfquelle, wo sie 
einander bespritzen sollen.^) Hierher gehörig ist auch 
ein interessanter Brauch der Mordwinen, den ich nach 
Schroeder a. a. 0. S. 136 (aus der St. Petersburger 
Zeitung 1879) mitteile. Am Morgen nach der Hochzeit 
begiebt sich die Braut, barfuss, nur mit einem Hemde 
bekleidet, zum Flusse. Ihr voran schreiten die Gespielinnen 
mit einem grossen Kübel, hinter diesen folgt die älteste 
Frau des Dorfes, welche auf ihrem Kopfe einen mit einem 
Eierkuchen bedeckten Laib Brot trägt; dann kommen der 
Hochzeitsmarschall und die Freiwerberin, welche in ihren 
Händen grosse mit Bier gefüllte Gefässe und ausserdem 
noch einen ganzen Eimer desselben Bieres tragen, mit 
dem sie die ganze Zeit über den Weg von der Hütte 



^) Wachsmuth a. a. 0. S. 100. Vgl. Reinsberg-Düringsfeld 
a. a. 0. S. 59. 

Hahn, Älbanes. Stud. I, 147. Reinsberg-Düringsfeld a. a. 0. 
S. 63. 
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bis zum Ufer benetzen. In der Hand trägt die Braut 
ein totes oder lebendes Huhn. Wenn der Zug an den 
Fluss gelangt, ertränkt sie dieses im Flusse und wirft 
auch das Brot und den Eierkuchen hinein, während die 
Alte die Flussgöttin um Segen und Schutz für die Braut 
bittet. Nach diesem Gebete steigt die junge Gattin ent- 
weder in den Fluss hinab oder sie wird mit dem Fluss- 
wasser bespritzt, während der Rest des Bieres in den 
Fluss gegossen wird. 

Diesen Bräuchen, deren eigentlicher Sinn natürlich 
vielfach, wie bei den meisten derartigen Sitten, längst 
vergessen ist, liegt offenbar die Vorstellung zu Grunde, 
dass den in der Tiefe des Brunnens oder Flusses hausenden 
unterirdischen Mächten ein Opfer gebracht werden soll. 
Da dies Opfer, im Gegensatz zu der im eigenen Hause 
dargebrachten Spende, die den Hausgöttern gilt, an einem 
allen Dorfbewohnern gemeinsam gehörigen Orte dargebracht 
wird, so darf man annehmen, dass sich dieses Opfer an 
die gemeinsamen Schutzgötter des Dorfes richtet, also 
auch hier die junge Gattin den Schutz der Götter ihres 
Wohnbezirkes erwerben will. 

Ein ähnlicher Gedanke kommt auch in einem wen- 
dischen Brauche zum Ausdruck, den Lippert^) mit Recht 
dem Asopfer in der Larenkapelle vergleicht. In den 
wendischen Dörfern musste die Braut, die aus einem 
andern Orte kam, einen Tanz um den Kreuzbaum — 
eine mitten im Dorfe aufgerichtete Eiche, an der sich 



») Kulturgeschichte II, 148, 
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oben ein hölzernes Kreuz und darüber ein eiserner Hahn 
befand — machen und etwas Geld hineinstecken.') Nach 
einer gleichartigen Sitte wurde in Bramstädt in Holstein 
früher jede Braut, die aus einem fremden Orte sich dort- 
hin verheiratete, samt ihrem mitgebrachten Brautgute erst 
dreimal um die Rolandsäule gefahren, ehe sie in das 
Haus des Ehemanns einzog.') Die Aufnahmeceremonie 
findet in diesen beiden Fällen an den Wahrzeichen der 
Gemeinde statt, ohne dass man sich wohl klar daiüber 
war, was dieses eigentlich zu bedeuten habe.*) Vielleicht 
wurden, wie diese beiden Bräuche, auch die übrigen eben an- 
führten Ceremonien ursprünglich nur bei solchen Bräuten ge- 
übt, die aus einem andernDorfe stammten, doch ist es ebenso 
gut möglich, dass auch die aus demselben Bezirke stam- 
mende Braut aufs neue die Gunst der heimatlichen Schutz- 
götter erwerben muss, denen sie nach der Vermählung 
in neuer Eigenschaft gegenübertritt. 

m. 

Wie im ersten Kapitel dieser Untersuchungen dar- 
gelegt, wurde in Athen dieselbe Ceremonie, wie bei der 
Braut, auch bei dem Sklaven vollzogen, der zum ersten 
Male das Haus des Herrn betrat, die Ceremonie der xaxa- 



') Kuhn, Mark. Sagen S. 834. Vgl. den verwandten Brauch, der 
in der Zeitschrift f. osterr. Volkskunde 1900, S. 172 mitgeteilt wird. 

^ Lippert, Volksglaube, Volksbrauch und Christentum S. 540 
(nach Zopfel, Die Rulandsäule S. 215). 

2) Lippert a. a. 0. bringt auch die Rolandsäule mit dem Toten- 
kulte zusammen, was indes eine haltlose Phantasie ist. 
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/ücjfiaTa. Durch diese Uebereinstimmung wurden wir zu- 
erst zu dem Schlüsse geführt, dass wir in diesem Branche 
einen Aufnahme- oder Einweihungsritus zu sehen haben. 
Im vorigen Kapitel lernten wir dann einen andern Ritus 
kennen, durch den die Braut in ihr neues Heim aufge- 
nommen wird, das Herumführen um den Herd. Aach 
diesen Ritus finden wir bei anderen Völkern — damit 
wird die Richtigkeit unserer Auffassung bestätigt — bei 
der Einführung eines Knechtes in das Haus. 

In Deutschland wurde, ebenso wie die junge Frau, 
auch das neu eintretende Gesinde dreimal um den Herd ge- 
führt. „Um das Hei leiten** nannte man diese Ceremonie; 
als bei der veränderten Bauweise der Herd nicht mehr in der 
Mitte der Küche, sondern an der Seite angebracht wurde, 
schwang man den Herdhaken dreimal um den angehenden 
Hausbewohner, behielt aber auch für den verkümmerten 
Brauch die alte Bezeichnung bei.*) Im Eifellande war 
es Sitte, dass, wenn eine Magd einen neuen Dienst an- 
trat, die Burschen der Nachbarschaft kamen, die „Feuer- 
hahl" hervorzogen und sie dreimal um dieselbe leiteten.*) 
In Böhmen muss sich, wie die Braut, auch die Magd, 
die einen neuen Dienst antritt, vor dem Herde verneigen.*) 



Montanus, Die deutschen Volksfeste S. 99 f. Wuttke, Der 
deutsche Volksaberglaube ' S. 132. 

') Schmitz, Sitten und Gebräuche des Eifler Volkes S. G7. 

') Grohmann a. a. 0. Vgl. auch Lippert, Christentum, Volks- 
glaube und Volksbrauch S. 489, wo die Bedeutung des um den 
Uerd Führens bei der Braut und beim Knechte dargelegt ist. 
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Derselbe Brauch liegt offenbar auch einer von Grimm 
„aus der Chemnitzer Rockenphilosophie** angeführten Sitte 
zu Grunde: die neu einziehende Magd soll alsbald ins 
Ofenloch schauen.^) Ebenso soll in Osterode am Harz 
die Dienstmagd gleich beim Eintritt ins Haus nachsehen, 
ob Feuer im Ofen ist, und es schüren.') 

Bei den Römern war ein der Hochzeitsceremonie 
entsprechender Brauch bei der Aufnahme eines neuen 
Sklaven nicht üblich. Diese Abweichung vom attischen 
Brauche erklärt sich aus der verschiedenen Stellung, die 
der Sklave in Rom und in Athen einnahm. Dass bei 
den Griechen der Sklave eine mildere Behandlung genoss, 
mehr als Mensch betrachtet wurde als bei den Römern, 
ist bekannt und bedarf hier keiner weiteren Erörterung.') 
Der römische Sklave galt vermutlich — wenn er auch 
nicht vollständig vom Kult ausgeschlossen war*) — zu 



J) J. Grimm, Deutsche Mythologie III, 437, 95, vgl. 451, 501. 

2) Grimm a. a. 0. S. 461, 777. 

') Ober die Beteiligung der griechischen Sklaven am Kulte, 
die vielfach, sogar für die Mysterien (vgl. Lobeck, Aglaophamus I, 
19; Rohde, Psyche I, 28G, Anm. 1), bezeugt ist, vgl. Büchsenschütz, 
Besitz und Erwerb in Griechenland S. 149 u. 160. 

*) Wenn Rossbach (Untersuchungen über die romische Ehe 
S. 25) vom Sklaven bemerkt: „Sie gehörten zu der religiösen Ge- 
nossenschaft des Hauses und feierten mit den Freien ihre Feste**, 
so bedarf dies einiger Einschränkung. In bezug auf die von R. 
citierte Stelle des Cato ist zu beachten, dass Cato (de agr, 143, 
vgl. Marquardt, Privatleben 179) nachdrücklich betont, die Sklavin 
habe nur auf Befehl des Herrn eine religiöse Ceremonie zu voll- 
ziehen (vgl. Columella I, 8, 5). Ob in der Ambarvalformel wirklich 
ein Sklave mit der Lustration des Ackers beauftragt wird (Ross- 
bach a. a. 0.), ist zweifelhaft (vgl. Keil, Gommentar zu Cato de atjr. 
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sehr als Sache, als dass man seinetwegen eine religiöse 
Ceremonie hätte für nötig halten sollen. 

Ausgeschlossen ist der Sklave namentlich von den 
Opfern der gens^ den Festen der Gentilgenossen.') Zu- 
tritt zu diesen erhält er erst im Falle der Freilassung. 
Die Freilassung hat daher nicht nur eine rechtliche, 
sondern auch eine religiöse Bedeutung. Der Sklave, der 
von seinem Herrn die Freiheit erhält, nimmt den Gentil- 
namen seines Herrn an, das heisst in sacraler Beziehung, 
er hat von nun an teil an den Gräbern ') und Festen der 
gens, „Wo die Abteilungen der Gemeinde, die Gurion 
zu religiöser Festfeier zusammentraten, liess man mit 
den Geschlechtern auch die Freigelassenen und Clienten 
eines jeden Patriziers zu; * und es sind diese Versamm- 
lungen staatsrechtlich von grosser Bedeutung gewesen. 
Denn auf ihnen beruht es doch unzweifelhaft, dass neben 
den selbständigen Vollbürgern auch Hauskinder, Frei- 
gelassene und Clienten, nicht aber Fremde und Sklaven 
den adjectivischen Geschlechtsnamen zu führen berechtigt 
sind — zum Marciergeschlecht sich zu zählen, d. h. 
einen Marcier sich zu nennen, war jeder befugt, der in 
diesem Geschlechte die Bürgerfeste mitfeiern durfte**. 
(Mommsen, röm. Forschungen I, 371.) 



p. 145). Wenn die Sklaven und Sklavinnen an der Feier der 
Saturnalien, der Compitalien und Nonae Caprotinae beteiligt sind, 
so wird dies in den Berichten offenbar als Ausnahme betrachtet. 
Vgl. den Anhang. 

^) Vgl. den Heroldsruf bei gewissen Festen: hostis mulier ^ 
vinctus exesto (Fest. ep. p. 82,8). 

3) Marquardt, Privatleben S. 3G4. 
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Weil also bei den Römern erst durch die Freilassung 
die wirkliche Aufnahme in die Kultgemeinschaft erfolgt, 
so müssen wir die bei der Freilassung üblichen Bräuche 
prüfen, um festzustellen, ob sie in den Kreis der vorher 
besprochenen Aufnahme- oder Einweihungsriten gehören. 

Die Ceremonie der Freilassung bestand darin, dass 
dem Sklaven eine besondere Art Mütze, der pileus^ auf- 
gesetzt wird.^) Um die Bedeutung dieses Brauches klar- 
zulegen, muss ich mir zunächst einen Excurs über eine 
andere Verwendung des pileus gestatten.^) 

Ausser von den Sklaven, die den pileus bei der Frei- 
lassung anlegen, wird dieser — in Form einer spitz zu- 
laufenden Mütze — ständig von einigen Klassen der 
römischen Priester, den flammes, pontifices und Saliern 
getragen.') In seinem Aufsatze „Über A^npileus der alten 
Italiker***) hat Wolfgang Heibig die Ansicht aufgestellt, 
dass der pileus sowohl bei den Priestern wie auch bei 
den Freigelassenen der Überrest einer einst allgemein in 
Italien verbreiteten Volkstracht sei*), und er hat über- 

^) Marquardt, Privatleben S. 572, Anm. 2. 

2) Die folgenden Ausführungen wiederholen den Inhalt eines 
im Jahre 1894 im Philologus (LIII, 535 ff.) erschienenen Aufsatzes. 

*) pileus der pontifices: Fest. p. 355a, 33, der Salier: Dion. II, 
70, 2 (vgl. Samter, Rom. Sühnriten, Philolog. LYI, 395). Der pileus 
der flamines wird häufig erwähnt, s. die weiter unten angeführten 
Stellen. 

*) Sitzungsber. der Akad. der Wissenschaften zu München, 
phil.-hist. Klasse 1880, S. 487. 

*) Von diesem pileus zu unterscheiden ist, wie Heibig a. a. 0. 
S. 489 richtig bemerkt, die nur vom niedrigen Volke getragene 
Mütze, die ebenfalls pileus genannt wird. Wie der pileus^ den die 
Römer an den Saturnalien anlegen, aufzufassen, ist zweifelhaft. 
Samter, Familicufeste der Griechen u. Römer. 3 
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zeugend nachgewiesen, dass diese Kopfbedeckung aus dem 
Orient über Hellas oder Karthago zu den Italikern ge- 
kommen und bei diesen in alter Zeit allgemein getragen 
worden ist. Heibig ist sehr glücklich in der Verwertung 
der monumentalen Überlieferung gewesen, auf die sich 
hauptsächlich seine Ergebnisse gründen. In den littera- 
rischen Zeugnissen jedoch hat er einige wichtige Punkte 
übersehen, und seine Resultate bedürfen daher einer 
wesentlichen Modification oder vielmehr Ergänzung. 

Die Zeugnisse, die hauptsächlich für die Beurteilung 
des Priesterpileus in Betracht kommen, sind folgende: 

Interpol. Serv. Verg. II, 683 (= Sueton. ed. Reiffersch. 
p. 268, 168). Suetonitcs tria gener a pilUoi^m dixity 
quibus sdcerdotes utuntury apicem^ tutulum, galeinim: sed 
apicem piüeum sutile circa medium virga eminente^ )^ iutti- 
lum pilleum lanatum metae figura^ galerurn pilleum ex 
pelle hostiae caesae. 

Fest. ep. p. 10, 12. Albogaleincs a galea nominatus. 
Est enim pileum capitis, quo Diales flamines^ i. e. sacer- 
dotes Jovis^ utebantur. Fiebat enim &x hostia alba Jo vi 
caesa, cui affigebatur apex virgula oleaginea. 

Isidor. orig. 19, 30, 5. Virgula, quae in pileo erat, 
connectebatur ßlo, quod fiebat ex lana hostiae. 



*) Vgl. Interpol. Serv. Verg. Aen. X, 270. dicitur autem apex 
virga^ quae in summo pilieo flaminum lana circumdata et filo conli- 
gaia erat, unde etiam flaminea vocabantur. Hoc autem nomen a veteri- 
bus tr actum est: apere enim ritu flaminum adligare dicebant; unde 
apicem dictum volunt, Cf. Serv. Aen. II, 683. Fest. ep. p. 10. Der 
apex ist also ursprünglich nur ein Teil des pileus, dann wird der 
Name auf den ganzen pileus übertragen (Suet. 1. 1., Isid. orig. 19, 30, 5). 
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• • 

Gell. X, 15, 32. Verba M, Varronis ex secundo 
verum divinarum supe^^ flamine Diali haec sunt: Is solum 
aUmm habet galerumy vel quod maxvmuSy vel guod Jovi 
immolata hostia alba id ßeri oporteat 

Fronto ep. ad M. Caesarem .4, ,4 (p. 67 Naber). 
Deinde in porta (Anagniae) cum eximus, ibi scriptum 
erat bifariam sie: „ßamen sume saTnentum,^ Rogavi 
aliquem ex popularibu^s, quid illud verbum esset. Ait lin- 
gua hemica pelliculam de hostia^ qu^m in apicem 
suum flaTnen, cum in urbem introeat, imponit. 

An allen diesen Stellen fällt die Erwähnung der 
hostia auf: der pileus muss aus dem Fell eines Opfertiers 
gefertigt sein, der Faden, der den apex an der Mütze 
befestigt, der Wolle einer hostia entnommen sein. Warum 
dies? Wenn der pileus der flamines wirklich, wie Heibig 
meint, nur ein Ueberrest der alten Volkstracht ist, wes- 
halb dann die bestimmten Vorschriften über seine Ver- 
fertigung, weshalb seine Verbindung mit dem Opfer?*) 
Die Antwort giebt Varro de ling. Lat. V, "84: Flamines 
quod in Latio capite velato erant semper ac caput ein- 
ctum habebant filo^ flamines dicti. 

Das blosse ßlum ersetzte, wie Servius mitteilt'). 



1) Bei Daremberg-Saglio dict. II, p. 1167 wird diese Vorschrift 
mit den Worten motiviert: „le flamine ne pouvait pas toucher la 
peau d'un animal souille par la mort naturelle.** Allein eine solche 
Bestimmung ist nirgends überliefert; Gell. 10, 15, 24 sagt nur: 
locum^ in quo bustum est, nunquam ingreditur, mortuum (zu ergänzen 
doch wohl: hominem) nunquam atiingü, 

*) Serv. Verg. Aen. VIII, 664. flamines incapite habebant pilieum, 
in quo erat brevis virya desuper habens lanae aliquid, quod cum per 

3» 



— 36 — 

den pileus^ beides, das Tragen des ßlum wie des pileus, 
wird mithin von Varro des velatio capitis gleich gesetzt. 

Aus litterarischen Zeugnissen') wie aus zahlreichen 
Monumenten ist die Thatsache bekannt, dass der Ritus des 
römischen Opfers eine Verhüllung des Hauptes fordert'). 
Varro hatte diese Sitte mit der Erzählung motiviert, dass 
Aeneas, als sich ihm während eines Opfers Odysseus oder 
Diomedes genähert, sein Haupt verhüllt habe, um das 
Opfer nicht durch den Anblick des Feindes zu stören. 
Die Nachkommen seien ihm hierin gefolgt und verhüllten 
daher gleichfalls beim Opfer stets das Haupt, um vor 
jeder Störung geschützt zu sein^). Dass jener Brauch 
der Abwehr äusserer Störung diente, nimmt auch Marquardt 
a. a. 0. an, und gewiss wird dieser Grund zu dem Fest- 
halten an der Verhüllung beim Opfer mitgewirkt haben'. 



aestus ferre non possent^ filo tantiim capita religare coeperunt; nam 
nudis penitus eos capttihus incedere nefas /uerat: unde a filo^ quo 
utehantur^ flamines dicti sunf^ quasi filamines, verum festis diebus filo 
deposxto pillea necesse erat accipere, quae secundum alios ad ostenden- 
dam sacerdotii eminentiam sunt reperta, 

Vgl. Marquardt III, 176, Anm. 6. 

2) Nur bei deDJenigen Opfern, die Qraeco ritu dargebracht 
werden, blieb das Haupt unbedeckt. Macrob. Sat. 3, C, 17; 1, 8, 2. 

^) Fest. p. 322 b, 32. Italici auctore Aeuea velant capita, quod 
lÄ, cum rem divinam faceret in liiere Laurentis agri Veneri matri, ne 
ab Ulixe cognitus interrumperet sacrificium, caput adoperuit atque ita 
conspectum hostis evitavit. 

Serv. Aen. III, 407. sciendum sacrificantes diis omnihus caput 
velare consuetos ab hoc^ ne se inter religionem aliquid vagis offerret 
ohtutibus, Serv. Aen. II, IGG. Plut. quaest. Rom. 10. 
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Allein der Ursprung des Brauches ist ein anderer: 
Hermann Diels hat in seinem „sibyllinischen Blättern" 
den Zusammenhang der Verhüllung mit dem Lustrations- 
ritus, ihre Bedeutung als ein Zeichen des Substitutions- 
opfers klargelegt. Diels stellt die Kopfverhüllung des 
römischen Kultes in Parallele mit der Verhüllung der 
Braut und der Neophyten in den Mysterien (a. a. 0. 
S. 122) sowie mit dem Lustrationsbrauche, nach welchem 
der Mörder, der Myste, der Orakelsuchende, das Hochzeits- 
paar auf dem Felle des Opfertieres sitzt (a. a. 0. S. 70). 
„Indem der Sünder mit dem Fell bekleidet erscheint, 
tritt er an die Stelle des Opfers und eignet sich die Ver- 
söhnung an, die das stellvertretende Tier durch seinen 
Tod bei der Gottheit erwirkt hat." (a. a. 0. S. 122.) 
Diesem kathartischen Ritus ist die Vorschrift über den 
Kopfschmuck des flamen eng verwandt. Durch die An- 
legung des y,ex yelle hostiae^ gefertigten piletis wird auch 
der römische Priester mit dem Felle des Opfertiers be- 
kleidet: nicht nur bei der Opferhandlung, wie jeder andere 
Römer, weiht er sich, sein Haupt verhüllend, symbolisch 
selbst zum Opfer, sondern ständig kennzeichnet ihn sein 
Kopfschmuck als das geweihte Eigentum der Götter. 
Weil aber der pileus des flamen ein Ersatz für die Ver- 
hüllung, so ist es nicht auffallend, dass, wie Varro und 
und Servius in den oben angeführten Stellen berichten, 
an seine Stelle auch der blosse Wollfaden treten konnte. 
Denn „der Ritus des Umbindens von Wolle ist ab- 
geschwächt aus der ursprünglichen Verhüllung" (Diels 
a. a. 0. S. 122, vgl. S. 70 und 121), auch die Wollbinde 
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des flavim^ die den pileiLs vertritt, bezeichnet seine Person 
als der Gottheit geweiht^). 

Dass diese Auffassung des 'pileiLs zutrifft, wird dadurch 
bestätigt, dass wir an der Kopfbedeckung des flamen 
ausser dem Felle des Opfertieres noch ein zweites Symbol 
der Sühnung finden: den Oelzweig^). Denn dass ein solcher, 
nicht etwa ein Stab aus Oelbaumholz, wie Heibig') vermutet, 
unter der virgula oleaginea^ von der Festus spricht, zu 
verstehen sei, das kann, glaube ich, keinem Zweifel unter- 
liegen, nachdem auf die Bedeutung der pellis hostiae beim 
Priesterpileus hingewiesen ist *). Über die Bedeutung der 
Olive im Sühnritus vgl. Diels, Sibyll. Blätter S. 120: 
„Die milde, friededeutende Olive versinnbildlicht die pcuc 
deorum. Wie der linde Saft des Baumes einen Haupt- 
bestandteil der chthonischen jieiXt'YjjLaia bildet, so ist der 
Oelzweig in der Hand, der Oelkranz im Haar das Symbol 



Dass die Binde beim Kopfschmuck des flamtn Zeichen der 
Weihe sei, bemerkt auch Heibig a. a. 0. S. 510. 

2) Fest. epit. p. 10 (s. oben S. 34). 

3) a. a. 0. S. 511. 

*) Einen Ölzweig versteht auch Marquardt (III, 330) unter der 
virgula oleaginea, ebenso Hehn (Kulturpflanzen und Haustiere' 
S. 99). An eine Entlehnung der griechischen e{pe9t<i>vT] 
(Hehn a. a. 0.) ist dabei natürlich nicht zu denken, doch liegt dem 
mit Wolle umwundenen Ölzweig des flamen dieselbe Bedeutung zu 
Grunde wie der eJptaKuvT). Vgl. Diels a. a. 0. S. 121. — Wie der 
Stab, den der piieus auf dem kapitolinischen Relief aus der Zeit 
des Marc Aurel zeigt (Heibig a. a. 0. Taf. II, 26), aufzufassen ist, 
lasse ich dahingestellt. Jedenfalls darf man aus dieser späten, 
helmartigen Form des piieus nicht auf seine ursprüngliche Art 
schliessen. Die Möglichkeit einer Umwandlung der alten Form 
deutet übrigens auch Heibig (S. 512) an. 
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der gesuchten oder erlangten Versöhnung mit der Gottheit 
der Tiefe.« 

Der Oelzweig pflegt sonst freilich nur in der Hand 
getragen zu werden, auf dem Kopfe wird er durch den 
Oelkranz ersetzt, allein nicht ohne Grund ist in der Tracht 
des fiamen der Kranz vermieden worden. Der flamen 
darf nichts an sich tragen oder auch nur sehen, was 
bindet; darum darf sein Kleid keinen Knoten haben, 
darum darf er keinen Epheu berühren, deshalb erlangt 
die Freiheit, wer gefesselt sein Haus betritt, deshalb muss 
sein Ring durchbrochen sein^). Es ist nur consequent, 
dass dasselbe, wie vom Ringe, auch vom Kranze gilt, 
dass also der fiamen statt des Kranzes eine virga trägt '). 

Ist der pileiLs oder tutulus der fiamines ein Überrest 
oder Ersatz der einst üblichen Hauptverhüllung, so muss 
die gleiche Auffassung natürlich auch vom tutultis der 
fiaminica gelten. Während jedoch beim fiamen der püeus 
zwar in gewissen Fällen durch das filum^ den Wollfaden, 
ersetzt wurde, daneben aber auch noch in der späteren 
Zeit die Kopfbedeckung selbst erhalten blieb, so ist der 



*) Gell. 10, 15, 9. nodum in apice neque in cinctu neque in alia 
parte ullum habet, 6. item anulo uti nisi pervio cassoque fas non est. 

Fest. ep. p. 82, 18. ederam flamini Diali neque tangere neque 
nominare fas erat pro eo, quod edera vincity ad quodcunque se applicat. 
Sed ne anulum quidem gerere ei licehat solidum aut aliquem in se 
habere nodum. 

2) Ebenso trägt auch die flaminica keinen wirklichen Kranz, 
sondern eine virga incurvata^ quae ßt quasi Corona (Interpol. Serv. 
Aen. IV, 137). 
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tutulus der ßami?üca^ d.h. die ursprüngliche Haube *), in 
der Zeit, aus der unsere litterarischen Zeugnisse stammen, 
gänzlich verdrängt durch die blosse Binde'): vom wirk- 
lichen tutulus ist nur noch der Name übrig geblieben. 

Hier nun gewinnen wir eine neue Stütze für unsere 
Auffassung des Priestertutulus. Zum Symbol der Woll- 
binde und des Ölzweiges tritt, wie Festus mitteilt, ein 
weiteres Lustrationszeichen, die Purpurfarbe'). In der 
Tracht der flaminica ist übrigens auch sonst die Purpur- 
farbe als lustrales Symbol verwendet (vgl. Diels a. a. 0. 
S. 70), so in der rica^\ im ßammeum^ von dem im 
nächsten Abschnitt noch die Rede sein wird, im 
venenatum^). Ob letzteres freilich, wie Heibig*) ver- 



^) Dass eine solche als die ursprüngliche Kopfbedeckung an- 
zunehmen ist und nicht etwa tutulus nur eine Haartour bezeichnet, 
betont Heibig a. a. 0. S. 516 mit Recht. 

2) Fest. p. 355a, 29 (= ep. 354, 7). Tutulum vocari aiunt 
flaminicarum capitis ornamentum^ quod fiat vitta purpurea innexa cri- 
nibus et exstructum in altitudinem. 

3) Bei dem tutulus der mater familias^ der sonst dem der flami- 
nica gleicht, wird die Purpurfarbe nicht erwähnt. Varro de 1. L. VII, 
44. Tutulati dicti hi^ qui in sacris in capitibus habere solent ut metam; 
id tutulus appellatus ab ßo, quod matres familias crines convolutos ad 
verticem capitis, quos habent vitta velatos, dicebantur tutuli. — Über 
die Bedeutung des Purpurs bei der Lustration — ausführlicher über 
die rote Farbe spreche ich noch weiter unten — vgl. Diels a. a. 0. 
S. 69, 2. 

*) Fest. ep. 288, 10. Rica est vestimentum quadratum fimbriatum^ 
purpureum, quo ßaminicae pro palliolo utuntur, 

^) Interpol. Serv. Aen. IV, 137. vetere ceremoniarum iure prae- 
ceptum est ut flaminica venenato operta sit, Operta autem cum dicitur, 
pallium signiflcat, venenatum autem infectum: quod ipse ait in bucolicts 
,jalba nee Assyrio fucatur lana veneno," Hie vero cum dicil „«Stdbntam'' 



— 41 — 

mutet, eine Kopfbedeckung, d. h. mit dem tutulus identisch, 
halte ich für sehr zweifelhaft. Es liegt kein Grund vor, der 
Angabe des Interpolators des Servius, mit der GelliusX, 
15,27') nicht in Widerspruch steht, zu misstrauen. Dass 
pallmm (= venenatum) und nca gleichzeitig von der 
Haminica getragen wird, ist kein Hindernis, denn das Kopf- 
tuch der rica (palliola ad icsum capitis facta, Fest. p. 277a, 5) 
ist doch wesentlich vom pallium zu unterscheiden. Wie 
sich aus einer Angabe Varros') ergiebt, diente die wa 
zur sacralen Verhüllung, war also ursprünglich gleichfalls 
Zeichen der Lustration. Dadurch löst sich die Schwierig- 
keit, die eine Notiz des Granius über die rica bereitet; 
nach der Angabe des Granius war die rica ein Band, 
mit dem die flaminica ihr Haar umgab'). Heibig*) be- 
merkt ganz richtig, dass dieser Annahme gewichtige 
Zeugnisse des Varro und Verrius entgegenstehen. Allein 
ohne weiteres verwerfen kann man das Zeugnis eines 
verhältnismässig alten Gewährsmanns, wie Granius Flaccus, 
unmöglich. Man wird daher wohl annehmen müssen, 



ostendit Tyriam et purpureum: purpureum declarat infectam. Ibid. XJI, 
602. purpurea moritura manu discindit amictus] rem quae flaminicae 
competit^ transtulit ad reginam, Flaminica enim venenato operiri debet: 
nam cum ,,amictu8*^ dicit, opertam dicit^ quae res ad pallium refertur, 

«) a. a. 0. S. 517. 

') Gell. X, 15, 27. eaedem ferme caerimoniae sunt flaminicae 
Dialis: alias seorsum aiunt observitarct veluti est, quod venenato 
operitur, 

^ Varro de 1. Lat. V, 130. rica ab ritu, quod Romano ritu sacri- 
ficium feminae cum faciunt capita velant, 

^} Fest. p. 277 a, 6. Granius quidem ait muliebre cingulum ca- 
pitis, quo pro vitta flaminica redimiatur, 

*) a. a. 0. S. 521. 
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dass der Name rica neben seiner gewöhnlichen Bedeutung 
wirklich auch, wie Granius angiebt, eine Binde bezeichnet. 
Ist aber, wie im vorhergehenden dargelegt, die "t^ica ein 
Symbol der Lustration, so ist es durchaus nicht auffallend, 
wenn auch sie allmählich durch die blosse Wollbinde 
ersetzt wurde. Nur erhielt sich hier daneben — und 
wie es scheint, vorwiegend — auch die ursprüngliche 
Form. 

Wie zum Kopfschmuck der flamen^ so gehörte übrigens 
auch zu dem der ßaminica (und auch der regina sacrorum) 
die virga^ die an den Enden mit einem Wollfaden zu- 
sammengebunden wird^). Auffallend ist dabei, dass wir 
hier nicht, wie dort, den im Lustrationsritus üblichen Oel- 
zweig, sondern den Granatzweig finden. 

Aus dem Nachweise, dass der pileujs der römischen 
Priester eine religiöse Bedeutung hatte, folgt natürlich 
nicht ohne weiteres, dass das gleiche auch von dem bei 
der Freilassung verwendeten pileus gelte. Da nach 
Helbigs Untersuchungen der pileus sicher einst die all- 
gemeine Tracht der Freien gewesen ist, so liegt anscheinend 
die früher allgemein gebilligte Annahme ') sehr nahe, dass 
in alter Zeit der freigelassene Sklave durch das Aufsetzen 
des piletis die Kopfbedeckung des Freien, die ihm bis 



^) Gell. 10, 15, 28. in rica arculum de arbore felici habet, 
Interpol. Serv. Aen. IV, 137. arculum vero est virga ex malo 
Punico incurvata, quae fit quasi corona et ima summaque inter se alli- 
gatur vincuh laneo albo, quam in sacrificiis certis regina in capite 
habebat, flaminica autem Dialis omni sacr\ficatione uti debebat. 

*) Marquardt, Privatleben S. 572. Mommsen, Staatsrecht 
III, 1, 429. 
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dahin versagt war, anlegte und dass dieser Brauch weiter 
fortlebte, als das allgemeine Tragen des pileüs längst 
aufgehört hatte'). Indes so einleuchtend diese Erklärung 
auf den ersten Blick erscheint, so ergeben sich bei näherer 
Prüfung doch auch hier Bedenken, die zu einer anderen 
Auffassung fuhren. 

Den Ausgangspunkt für unsere Untersuchung muss 
eine Stelle des Livius (24, 16, 18) bilden. 

. Im zweiten, punischen Kriege wurden unmittelbar 
nach dem siegreichen Treffen bei Benevent die Sklaven 
(volonesj, die zum Heerdienst herangezogen waren, von 
dem Feldherrn Ti. Gracchus für frei erklärt. Mit dem 
Zeichen der eben erlangten Freiheit erscheinen sie bei 
einem Mahle, zu dem die siegreichen Truppen von den 
Beneventern geladen werden : pilleati aut lana alba velatis 
capitibus volones epulati sunt. Aus Livius' Worten ergiebt 
sich zunächst, dass auch der pileus der Freigelassenen, 
ebenso wie der des flamen^ durch eine Wollbinde ersetzt 
werden konnte.*) Daneben ist noch ein zweiter Punkt 

^) Aus dem pileus liibertatia der Münzen darf man keinen 
Schluss auf den ursprünglichen Sinn des Brauches ziehen. Denn 
der pileus auf Münzen kommt erst spät, unter Brutus und Cassius, 
auf (Preller -Jordan, Rom. Myth. II, 252), möglicherweise ist er 
daher erst durch seine Verwendung bei der Freilassung zum Attribut 
der Liberias geworden. 

^ Heibig a. a. 0. S. 504 nimmt auf Grund der etruskischen 
Monumente zur Erklärung an, dass eine Binde ursprünglich neben 
dem piUus zu den Abzeichen des freien Römers gehörte, wobei es 
freilich zweifelhaft bleibe, ob dieses Symbol in Zusammenhang zu 
bringen sei mit dem Bande, welches auf den etruskischen Grab- 
gemälden den pileus in der Höhe des Scheitels umgiebt, oder mit 
der Binde, die dort weiter unten über der Stirn angebracht ist 
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in der Liviusstello merkwürdig. Larva oelatis capitibus: 
der Kopf ist mit einer Wollbinde verhüllt. Der Ausdruck 
wäre in sehr uneigentlichem Sinne gebraucht, wenn er 
nichts weiter bezeichnete als y,vitta cincti^. Die Er- 
klärung ergiebt sich, wenn wir die sonstige Bedeutung 
von y,capite celato^ in Betracht ziehen, überall sind 
die Worte ein terminus technicus für die sacralo Ver- 
hüllung. ^) 

Einen ganz ähnlichen Ausdruck, wie an der eben be- 
sprochenen Stelle des Livius finden wir bei demselben 
Schriftsteller I, 32, 6. Hier handelt es sich um priester- 
liche Tracht, die der Fetialen. Legatxis übt ad ßnes 
eorum venit^ unde res repetuntur, capite velato filo — 
lanae velamen est — audi^ Juppiter, inquit, audüe, 
ßnes etc. Welche Bedeutung aber hier — beim Priester — 
fder Wollfaden hat, braucht nach den vorangegangenen Aus- 
ührun gen keiner weiteren Darlegung. Wie aber hier der 
Ausdruck „capite velato filo'^ im technisch sacralen Sinne 
gebraucht ist, so wird man das gleiche für die zuerst 
angeführte Stelle des Livius annehmen und diese nach 
Analogie der anderen erklären dürfen. Demnach würde 
auch der pileiis der Freigelassenen gleich dem der Priester 
als ein Ersatz für die Verhüllung des Kopfes, also, wie 
diese, als ein Lustrationsritus zu betrachten sein. 

Diese Auffassung wird durch eine andere Ceremonie 
der Freilassung bestätigt. Capite raso empfängt der frei- 



^) Vgl. auch Kiessling zu Horaz, carm. I, 35, 21. 
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gelassene Sklave den pileüs.^) Gewöhnlich wird auch 
diese Ceremonie als eine Annahme der Tracht des freien 
Bürgers aufgefasst. Vgl. Mommsen, Staatsrecht III, 1, 
429: „Wenn sie nach der Freilassung mit geschorenem 
Haare und bedecktem Haupt erschienen, so war dies zu- 
nächst nichts als die Annahme der gemeinen bürgerlichen 
Weise." 

Diese Ansicht setzt voraus, dass im ältesten Rom 
das kurzgeschorene Haar das Zeichen des Freien, langes 
Haar das des Knechtes war. Sonst besteht indes allge- 
mein, wie ja auch an sich natürlich, der entgegengesetzte 
Brauch: langes Haar kommt dem freien Manne zu, dem 
Knechte wird das Haar abgeschnitten. Dass auch die 
Römer der älteren Zeit das Haar wachsen Hessen, lehrt 
die Überlieferung, an deren Richtigkeit zu zweifeln kein 
Grund vorliegt.*) Es muss daher dem Abrasieren des 
Haares bei der Freilassung ein andrer Sinn zu Grunde 



*) Serv. Verg. Aen. VIII, 5G4 (Feronia) eiiam Ubertorum dea est, 
in cuius lemplo raso capite piileum accipiebnnt, 

Non. p. 528, 19. Qui Hberi ßebant, en causa calvi eranty ut nau- 
fragio liherati solenty quod tempestatem servitutis viderentur effutjere, 

Plaut. Amphitr. 461. quod ille faxil lupptler, 

Ut eyo hodie raso capite calvos capiam piileum, 

Liv. 45, 44, 19. (Pnisiain) jnleatum capite raso, obi'iam ire le- 
gatis solitum libertumque se populi Romani ferre. 

Auch bei den Beduinen scheren sich die männlichen Sklaven, 
die freigegeben werden, zum Zeichen der Emancipation den Kopf. 
Burckhardt, Bemerkungen über die Beduinen und Wahaby (Weimar 
1831) S. 147. 

'^) Maniuardt, Privatleben S. 598, 2. Becker-GOll, Gallus III, 
237. 
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liegen, and diesen hat schon Otto Jahn erkannt'): daa 
Haar wird den Göttern znm Opfer gebracht. Dazu passt 
vollkommen die Verhollang des Kopfes, die,^ wie vorher 
dargelegt, dorch den pileus angedeutet ist. Denn- das 
Abschneiden des Haares kommt in ganz derselben Be- 
deutung vor wie die Verhüllung, d. h. als Substitutions- 
opfer. *) 

Dass die romischen Freilassungsceremonien Sühn- 
riten sind, ist, wie ich hoffe, durch die vorang^angenen 
Darl^ungen erwiesen; dass sie wirklich, wie schon an- 
gedeutet, Einweihungsriten sind, ergiebt sich aus der 
Vergleichung mit den Hochzeitsceremonien der Römer 
und anderer Völker.*) 



») Persius ed. 0. Jahn (Lips. 1843), p. 138. 

«) Wieseler, Philologus 9, 711 ff. Rohde, Psyche I, 17, Anna. 1. 
Spencer, Principien der Sociologie I, 203. Mehr über Haaropfer 
wird weiter unten vorzubringen sein. 

5) Nach den Scholien lu Verg. Aen. VIII, 564 fand die Frei- 
lassungseeremonie im Tempel der Feronia statt Die Notiz des 
Interpol. Serv. (in huius templo Tarracinae setHle lapideum fuity in quo 
hie versus incisus ertU: „bene meriti servi sedeantf surgatU Uteri.*' 
quam Varro Libertatem deam dieiiy Feroniam qu€ui Fidoniam) bezieht 
sich indes nur auf den Tempel in Terracina, die Bemerkung des 
Servius selbst nennt keinen bestimmten Tempel, geht aber doch 
wohl auf das gleiche Heiligtum, ebenso wie Virgil Aen. YU, 799, 
auf den der Scholiast Bezug nimmt Ein stadtrömischer Tempel 
der Feronia ist nicht bekannt. C. I. L. IX, 4873 (irrtümlich VI, 146 
als stadtrömisch bezeichnet) bezieht sich auf das Heiligtum bei 
Trebula Mutuesca. Für die Inschrift VI, 147 ist der stadtrömische 
Ursprung nicht sicher bezeugt. Livius 22, 1, 18 bezieht sich wohl, 
wie 1, 30, 5; 26, 11, 8; 27, 4, 14; 33, 26, 8, auf das Heiligtum 
am Soracte. In Rom selbst wird ein Fest der Göttin nur einmal 
in den Arvalacten (Benzen, Acta fratr. Arv. p. CGXL) erwähnt. Da 
somit in Rom selbst der Kult der Feronia offenbar keine grosse 
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. IV. 

Für die Vermählung der Römerin ist der übliche 
Ausdruck nvhei^e oder obnubei^e. ^) Dass der Ausdruck 
„verhüllen" die Bedeutung von „heiraten" angenommen 
' hat, zeugt von der Wichtigkeit, die der Verhüllung unter 
den Hochzeitsceremonien zukommt. Die Verhüllung der 
römischen Braut geschieht durch das Anlegen eines Kopf- 
tuches von roter Farbe, des flammeum*), das auch zur 
Amtstracht der ßaminica gehört.') 



Bedeutung hatte und jedenfalls in den zahlreichen Erwähnungen 
der Freilassungsceremonie nirgends angedeutet wird, dass die Frei- 
lassung in einem Heiligtume der Göttin stattfand oder überhaupt 
mit ihr in Zusammenhang gebracht wurde, so darf man annehmen, 
dass der Freilassungsritus ursprünglich nichts mit dem Kulte der 
Feronia zu thun hatte, sondern nur in der lokalen Sitte von Terra- 
cina (dass auch in dem Tempel am Soracte ein ähnlicher Gebrauch 
bestand, vermutet Steuding in Roschers Lex. I, 1479 wegen der 
Darbringung von Weihgeschenken durch lihertinae) in den Tempel 
der Göttin verlegt wurde. Eine Vermutung darüber, weshalb dies 
geschehen konnte, wird sich an einer späteren Stelle, im 5. Ab- 
schnitte, ergeben. 

') Fest. ep. p. 184, 4. ohnubit^ caput opertt, unde et nuptiae dictae 
a capitis opertione. Fest. p. 170 b, 24. nuptias dictas esse ait — — 
Aelius et Cincius, quia flammeo caput nuhentis obvolvatur^ quod anti- 
qui obnubere vocarint, 

^ Fest. ep. p. 89, 13 flammeo amicitur nubens ominis hont causa, 
quod eo assidue utebatur flaminica, i, e, flaminis uxor, cui non licebat 
facere divortium, 

Schol. Juv. 6, 225 flammeo] genus amicti, quo se cooperiunt mu- 
lieres die nuptiarum] est enim sanguineum propter ruborem custodiendum. 

Plin. 21, 46 lutei video honorem antiquissimum in nuptialibus 
flammeis totum J'eminis concessum. Die Angabe des Non. p. 541, 28, 
wonach das flammeum allgemein — nicht bloss bei der Hochzeit — 
von den maironae getragen wurde, steht nicht in Einklang mit den 
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Weder die Verhüllung selbst, noch die rote Farbe 
des Schleiers oder Kopftuchs ist auf römische Sitte be- 
schränkt. ') 

Bei den Albanesen trägt die Braut einen roten 
Schleier, und „ich bedeckte meine Tochter", sagt der 
Albanese für „ich verlobte sie".') Bei den Neugriechen 
wird das Gesicht der Braut mit einem feuerroten, gold- 
befranzten Schleier verhüllt.') Bei den Serben, wird sie 
mit einem grossen weissen Tuche verhüllt*) und auch 
bei den Rumänen ist die Verhüllung üblich.*) Bei den 
Armeniern wurde — nach einer Schilderung des altchrist- 
lichen Brauches — die Braut vom Kopf bis zu den 



sonstigen Nachrichten; vermutlich liegt nur ein Missverständnis 
oder ein undeutlicher Ausdruck des Compilators vor. 

3) Dass auch das suffihulum der Vestalinnen dem Wesen nach, 
wenn auch nipht in allen Ausserlichkeiten, mit dem ßammeum 
identisch ist, hat DragendorfF (Die Amtstracht der Vestalinnen, 
Rhein. Mus. 1896, 292) richtig erkannt. 

') Für die Brautverhüllung hat L. v. Schroeder in seinem 
Buche „Die Hochzeitsbräuche der Esten" (Berlin 1888), S. 72 ff. 
Material gesammelt, das auch im folgenden benutzt ist. 

*) Reinsberg-Düringsfeld, Ilochzeitsbuch S. 62. Hahn, Albanes. 
Studien I, 145, 196. 

3) Reinsberg-Düringsfeld a. a. 0. S. 59. Wachsmuth, Das alte 
Griechenland im neuen S. 89. Über die Farbe des altgriechischen 
Brautschleiers ist direkt nichts überliefert, doch weist Wachsmuth 
a. a. 0. S. 90, Anm. 43 mit Recht auf eine Stelle des Achilles Tatius 
hin, nach der auch von den antiken Griechen die rote Farbe als 
passend für die Hochzeit betrachtet wurde. Achill. Tat. 11, 11 
^(»>V7]T0 TijJ xöpiQ xd i:p6c YCtfAov . . , lod^Ta hi t6 irav iropcpopav. 

*) Reinsberg-Düringsfeld a. a. 0. S. 67. 

*) Reinsberg-Düringsfeld a. a. 0. S. 55. 
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Füssen in ein rotes Tuch gehüllt. ') Bei den Esten wui'de 
sie mit einem Tuche oder einem Laken ganz verhüllt.') 
In Russisch-Earelien wird die Braut mit einem grossen, 
viereckigen Tuche ganz bedeckt, so dass sie am Sehen 
verhindert ist und geführt werden muss.') Nach einem 
andern Berichte aus Russland wird der Kopf der Braut 
durch ein Tuch verhüllt, das nur die Augen und den 
Haarzopf freilässt.*) Bei den Lappen wird der Braut 
ein Tuch auf den Kopf um die Augen gelegt*), ebenso 
bedeckt man bei den lutherischen Finnen in Ostfinn- 
land beim ersten Anstecken des Weiberkopftuches der 
Braut mit einem Tuche die Augen. Bei den griechisch- 
katholischen Finnen wird der Braut der Kopf mit 
einem Tuche so umwunden, dass sie weder sehen noch 
hören kann.^ Bei den Mordwinen (an der mittleren 
Wolga) wird der Braut gleichfalls ein Tuch über das Ge- 
sicht gehängt.^) Bei den Wotjäken bedeckt sich die 
Braut zunächst, wenn sie aus dem Brauthaus geholt wird, 
das Gesicht mit einem Tuche, ebenso kniet sie nach der 
Ankunft im Hause des Gatten, das Gesicht mit einem 



^) Anrieh, Das antike Mysterienwesen S. 234. Auch der 
Bräutigam wurde nach dem armenischen Ritus verhüllt. 

2) V. Schroeder a. a. 0. S. 72 f. 

*) A. C. Winter, Eine Bauemhpchzeit in Russ. Kardien (Globus, 
Ztschr. f. Länder- u. Völkerkunde, 1899, 315). 

*) Grosspietsch, Hochzeitsbräuche des russ. Landvolkes (Russ. 
Revue X, 289). 

*) V. Schroeder a. a. 0. S. 74 f. 

«) a. a. 0. S. 75. 

^) a. a. 0. S. 75. 
Samter, Familienfeste der Griechen u. Römer. 4 
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Tuche verhüllt, auf den Boden nieder.*) Die ditmarsische 
Braut wurde am Haupte ganz verhüllt.') Auf Sylt wurde 
Haupt und Oberkörper der Braut durch einen Überhang 
verdeckt, in welchen später ein Viereck zum Heraus- 
sehen („wohlwollend, aber ohne Verständnis der alten 
Sitte *^, Weinhold a. a. 0.) geschnitten wurde.') In der 
Oberpfalz empfing die Braut den Segen des Vaters auf 
einem Schemel knieend, mit einem weissen Tuche über- 
deckt.*) 

Als israelitischer Brauch ist die Verhüllung der Braut 
mit einem Kopftuche durch Genesis 24, 65*) bezeugt.*) 

Bei den Abessiniern wurde die Braut vom Kopfe 
bis zu den Füssen dicht verhüllt, auch der Bräutigam 
verhüllt hier das Haupt. ^) Bei den Kaffern muss die 
Neuvermählte mit verhülltem Haupte einige Zeit in der 
Hütte sitzen bleiben.®) In einer chinesischen, im Berliner 
Museum für Völkerkunde ausgestellten Hochzeitsdarstellung 
ist der Kopf der Braut, die von einer Verwandten in 



a. a. 0. S. 76. 

*') Weinhold, Die deutschen Frauen im Mittelalter ^ I, 340. 

2) Weinhold a. a. 0. 

*) Schoenwerth, Aus der Oberpfalz I, 76. 

^) Vgl. Dillmann, Genesis S. 307. v. Schroeder a. a. 0. S. 207. 

^ Bei den Arabern ist die Braut allerdings auch verschleiert, 
da aber der Brauch des Islam auch sonst eine Verhüllung der Frau 
fordert, so ist dies, wie v. Schroeder a. a. 0. S. 206 hervorhebt, kein 
spezieller Hochzeitsbrauch. 

^) Hellwald, Naturgeschichte des Menschen II, 263. 

®) Waitz, Anthropologie der Naturvölker II, 388. 
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das Haus des Bräutigams geleitet wird, ganz von einem 
roten Tuche verhüllt. 

Im dritten Abschnitte (S. 37) hatte ich bei der Be- 
sprechung des pileus darauf hingewiesen, dass im Lustrations- 
ritus an die Stelle einer wirklichen Verhüllung häufig die 
Anlegung einer blossen Binde getreten ist. Etwas Ahn- 
liches wie dort finden wir bei einigen Völkern auch im 
Hochzeitsbrauche: an Stelle des roten Kopftuches trägt die 
Braut mehrfach ein rotes Halsband oder einen blossen 
Faden von roter Seide. 

Bei den Indern legen die Verwandten der Braut ein 
halb rotes, halb schwarzes Halsband von Schafwolle oder 
Flachs an.*) Um Fronau in der Oberpfalz trug die Braut 
um den Hals zwei Halstücher von schwarz- und weiss- 
roter Farbe, deren Enden die Schulter hinab am Rücken 
hängen^), und eine gleichartige Tracht war auch im Lech- 
raine und auch sonst in schwäbischen und bayrischen 
Gegenden üblich.') Im Havellande trug die Braut einen 
Faden von roter Seide um den Hals.*) In Westfalen 
wurde an der Haube der Braut ein rotseidener Faden 
befestigt.*) Im südwestlichen Kärnten trägt die Braut 



*) Haas in Webers indischen Studien V, 308. 

^ Schoenwerth, Aus der Oberpfalz I, 82. 

3) Weinhold a. a. 0. I, 339. 

*) Kuhn und Schwarz, Norddeutsche Sagen, Märchen und Ge- 
bräuche S. 433. Prediger und Küster erhalten hier bei der Hoch- 
zeit ein Glas Bier, ein Licht und einen Rosmarinstengel, mit einem 
Faden roter Florettseide, wie ihn auch die Braut um den Hals 
trägt, umwunden. 

^) Kuhn, Sagen, Gebräuche und Märchen aus Westfalen II, 
41, 110. 

4» 
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einen roten Faden um den Hut; früher hatte sie ihn um 
die Stirn, und ein rotes Band durchflocht den Zopf.') 

Wie erklären sich nun die eben angefahrten Hoch- 
zeitsriten? 

Rossbach') identificiert das flammeum mit dem 
Schleier der römischen Hausfrau. Das ist insofern richtig, 
als in der Verhüllung beim römischen Opfer der gleiche 
lustrale Ritus vorliegt, wie bei der Verhüllung der Braut.') 
Wenn er aber meint, die Braut werde deswegen mit dem 
flammeum angethan, weil sie fortan an der Seite ihres 
Mannes auf dem Hausherde zu opfern und für das Opfer- 
feuer zu sorgen habe, also notwendig mit dem Opfer- 
schleier verhüllt sein müsse, so wird diese Auffassang 
dadurch widerlegt, dass die Verhüllung der Braut, wie 
wir sahen, auch bei andern Völkern stattfand, bei denen 
eine Verhüllung des Opfernden nicht wie bei den Römern 
üblich war.*) 

Auch in Bezug auf die Erklärung der roten Farbe 
des flammeum hat Rossbach geirrt. Er erklärt diese für 
ein Symbol des Feuers/) Dabei hat er indes nur die 



1) Weinhold a. a. 0. 

2) Rossbach, Untersuchungen über die römische Ehe S. 285. 

3) Vgl. Diels, Sibyllinische Blätter S. 122. Weinhold a. a. 0. 
I, 340. 

*) Eine andere, ebenfalls unzutreffende Erklärung giebt Ross- 
a. a. 0. S. 281 f.: das flammeum soll, wie das Kopftuch des Weibes 
überhaupt, die häusliche Sittsamkeit, Ordnung und Gebundenheit 
bezeichnen. 

^) a. a. 0. S. 284. Dieselbe Deutung giebt, im Anschluss an 
Rossbach, Weber (Ind. Stud. Y, 308) der roten Farbe im Halsband 
der Braut. 
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einzelne Verwendung der röten Farbe im flammeum ins 
Auge gefasst. Rot oder Purpur wird aber auch sonst im 
Kulte, bei der Lustration sehr häufig gebraucht. Man 
darf daher nicht eine einzelne Verwendung herausgreifen und 
gesondert erklären, sondern muss eine füi- alle verwandten 
Fälle zutreffende Erklärung geben, wie Hermann Diels') 
dies gethan: das purpurne oder rote Gewandstöck ahmt 
die Farbe des Blutes nach. Wie man die zu Entsühnenden 
mit dem Blute des Opfertiers besprengt und dadurch 
symbolisch an ihnen die Opferhandlung vollzieht, so 
werden sie auch durch Anlegen des blutfarbenen Ge- 
wandes als Substitute des blutigen Opfers bezeichnet.') 
Bei den Römern finden wir in einer grossen Reihe 
von Fällen eine derartige sacrale Verwendung der Purpur- 
farbe. Von den purpurnen Kleidungsstücken der flami- 
nica, von ihrem tutulus, dem flammeum, dem venenatum 
und der rica war schon vorher die Rede (S. 40). 



^) a. a. 0. S. 70. Diels hat auch zuerst darauf hingewiesen, 
dass das Anlegen des flammeum als Suhnritus aufzufassen ist. 

') Mit Unrecht bestreitet Erwin Rohde (Psyche I, 226, 3), dass 
die Kultbedeutung des Purpurs mit der Farbe des Blutes zusammen- 
hängt In Riten von Naturvölkern ist die Ersetzung des wirklichen 
Blutes durch die rote Farbe noch deutlich zu verfolgen. In Guinea 
werden beim Opfer häufig die Idole nur mit Blut beschmiert, wäh* 
rend das Opferfleisch verzehrt wird. Ebenso reiben die Ostjaken, 
wenn sie ein Tier schlachten, ihren Götzen etwas Blut auf den 
Mund, hier wird aber das Blut manchmal durch rote Farbe ersetzt, 
ebenso wie auch am Kongo die Fetische an jedem Neumonde mit 
roter Farbe bestrichen werden (Lubbock, Entstehung der Civilisation, 
deutsche Ausgabe S. 302). Vgl. Schneider, Religion der afrikanischen 
Naturvölker S. 182. Andrew Lang, Custom and myth. p. 52. 
Liebrecht, Zur Volkskunde S. 395. 



— 54 — 

Pnrpurn ist auch das Gewand des flamen und des 
Augurn, die tt^abea^) Dass diese purpurne trahea einen 
priosterlichen, lustralen Charakter hat und nicht etwa 
ursprünglich eine Kriegstracht war, wie Mommsen (Staats- 
recht I, 414) meinte, habe ich im Philologus LVI, 394 ff. 
dargelegt: ausser dem flamen tragen dieses Purpurkleid 
die Salier') — in Verbindung mit dem apex oder pileus, 
dessen Bedeutung im vorigen Kapitel nachgewiesen — 
sowie auch die Consuln und die Ritter, in alter Zeit') 
aber nur bei religiösen Feiern, die Ritter — zugleich mit 
dorn Oelkranz — bei der Procession an den Iden des 
März^), der Consul, wenn er den Janustempel schliesst.*) 
Ferner wird die trabea bei der Ceremonie der Städte- 
gründung angelegt *), bei welcher der Sühnritus der Haupt- 

*) Serv. Verg. Aen. VII, 188. sucdnctus trahea] toga est augu- 
rum de cocco et purpura. Ebenda 190. ancile et trabea communia 
nunt (au^iri) cum Diali vel Martiali sacerdote. 612. Suetonius in libro 
de yenere vcstium (p. 266 Reififerscheidt) dicü tria genera esse tra- 
bcarum : unum dis sacratum^ quod est tantum de purpura; aliud regum^ 
quod est purpureum, habet tarnen album aliquid; tertium augurale de 
purpura et cocco, 

') Dionys. II, 70, 2. rrjß^vvac ^fJiiieTropinjfJtivoi Tcepmopcpupouc 
(potvtxoicapucpouc, Sc xaXouai Tpaß^ac (lott l^ ^Tci^copio; auxr) 'P<i)fjLa(ou 
hb^^ h Totc iTG^vu tiikla) xal xd; xaXoufji^vac dTcfxac l7cixe{fxevoi xaic 
xecpaXatc, nfXouc ()<)/y]Xouc tiz ^jyil''^ auva^ofA^vouc xu)voet$lc, Sc 
'^FjXXijvec irpoaaYope6ouat xupßaofac. 

2) In späterer Zeit ist die trabea allgemeines Ehrenkleid der 
Ritter geworden. Vgl. Mommsen, Staatsrecht III, 1, 513, Anm. 2. 

*) Dionys. VI, 13, 4. Vgl. über diese Stelle Samter im Phi- 
lologus LVI, 396. 

6) Verg. Aen. VII, 611. 

*) Serv. Verg, Aen. VII, 612 (cod. Turonensis, in Thilos Aus- 
gabe unter dem Texte), trabea est vestis imperialis, qua imperator vel 
consul indutus solebat designare locum, übt civitas aed\ficanda erat. 
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Verhüllung zu dem Purpurgewande tritt. ^) Eine Art der 
trabea wird auch im Kriege getragen, angeblich, damit 
die Blutfarbe die Blutflecken verberge.') Genau dieselbe 
rationalistische Erklärung führen Isidor') und Plutarch*) 
für das Purpurgewand der spartanischen Krieger an. Die 
wahre Bedeutung des letzteren und damit auch des ent- 
sprechenden römischen Brauches hat Otto Gruppe *) richtig 
erkannt: der Soldat, der das blutfarbene Gewand anlegt, 
weiht sich symbolisch dem Orcus.^) 

Auch sonst finden wir bei den Griechen wie bei den 



') Serv. Verg. Aen. V, 755. Auch die purpurverbrämte prae- 
texta der Priester und Beamten hat die ursprüngliche sacrale 
Bedeutung bewahrt (Diels a. a. 0. S. 70 u. 51). 

^ Serv. Aen. VII, 612 (in Thilos Ausgabe unter dem Texte). 
quidam dicunt esse tria genera trabearum regiam^ quirinalem^ trosulam, 
— — Trosula^ quae purpura coccoque praetexta conficitur, cui idcirco 
coccum adhibetur, quod russati antea proeliabantur propter vulnera et 
aspersiones sanguinis^ quo passet hoc colore velariy unde russati voca^ 
bantur. 

') Isidor. orig. 19, 22, 10. Russata^ quam Oraeci phoeniceam 
vocant^ nos coccineam, reperta a Lacedaemoniis ad celandum coloris 
similüudine sanguinem, quotiens quis in acie vulneraretur, ne contemplanti 
adversario animus augesceret. Hac sub consulibus Romanis usi sunt 
militeSf unde etiam russati vocabantur, 

*) Plutarch. inst. Lac. 24. 

*) Gruppe, de Cadmi fabula (Progr. des Askan. Gymn. zu 
Berlin 1891) p. 12. 

^) Eine Analogie dazu, d. h. zum Zeichen des Substitutions- 
opfers, bietet ein arabischer Brauch. Bei den alten Arabern rasierten 
sich die Krieger den Kopf, bevor sie in die Schlacht zogen, um 
anzuzeigen, dass sie sich dem Tode weihten (Goldziher, Le sacri- 
fice de la chevelure chez les Arabes, Revue de l'histoire des reli- 
gions 1886, 51). 
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Römern noch vielfach die sacrale Verwendung des Pur- 
purgewandes und überhaupt der Purpurfarbe;*) Die 
Spartaner, die in der ooivtxt; in den Kampf zogen, wurden 
in ihr auch begraben.') In eine ^otvixfc hüllen die Ka- 
biren das Haupt des von ihnen ermordeten Bruders und 
bestatten es so.') In einem Purpurtuche bringen die 
Athener die Gebeine des Rhesus zum Strymon.*) Auch 
Hektors Gebeine werden Tropcpopsoic irsTrXoicrt umhüllt.*) 
In rotem Gewände wird Iphigenie zum Tode geführt.*) 
In rotem Gewände opfert der Archen von Plataeae, der 
sonst nur weisse Kleider tragen darf, alljährlich auf den 
Gräbern der in der Schlacht bei Plataeae Gefallenen^); 
rotes Gewand trägt man bei den Opfern, die den Eume- 



^) Vgl. Gruppe a. a. 0. und E. Rohde, Psyche I, 226, 3, deren 
Zusammenstellungen die oben angeführten Beispiele entnommen sind. 

^ Plutarch. Lycurg. 27. ^v cpoivtxföt xal cpOXXotc d^vxec xö a<ufAa 
Tcepi^OTeXXov. 

^) Clemens Alex. Protrept. c. II, 19. tijv xecpoX^ to5 vexpou 
cpoivixtöt l:rexaXu<};ciT7]v xal xaToaT^^j/ovTe lda4'ctTT)v. 

*) Polyain. YI, 53. xato^^vTe? xd öaxä U xXafxuSa Ttop^upäv 
xofJtt'Couöiv ^Trl xov ^xpufjL^va. 

^) Ilias 24, 796. — Ganz ebenso werden bei den Neuseeländern 
die Gebeine des Häuptlings mit einer rotgefärbten Decke umhüllt. 
Sie werden dann in einen mit roter Farbe eingeriebenen Kasten 
gethan und in ein bemaltes Grab gebracht; unweit desselben wird 
ein Denkmal von gleicher Farbe aufgestellt (Lubbock, Entstehung 
der Civüisation S. 256). 

ß) Aeschyl. Agam. 226. 

^ Plutarch. Arist. 21. xuiv IlXarat^cDv 6 ap)^ü)v, if xov dtXXov 
/povov OUTE aiBi^pou OtyeTv l£eOTiv ouÄ' ex^pav £aOT)Ta ttXtjv Xeuxijc 
dvaXaßetv, xdxe ^ixÄva ^otvixouv lvoe$uxu>; dpdpievd; xe u$p(av dizo 
xou Ypap.fjiaxocpuXax{ou ftcpi^pr)? irzi xouc xacppou; TTpoct^et oiot pi^aijc 
xi)? 7rdXeu)c. 
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niden dargebracht werden^), rote Wolle wird zu Stihnungen 
verwendet.') Die cpoivixiSe? schütteln die Priester, die 
einen feierlichen Fluch aussprechen.*) Auch als Grabes- 
spenden werden rote Gewänder dargebracht.*) 

In den Kreis aller dieser Fälle gehört auch das rote 
flammeum der römischen Braut. Auch das Anlegen des 
flammeum ist also ein Zeichen des Substitutionsopfers, 
das hier durch die rote Farbe und durch die Verhüllung 
des Kopfes symbolisiert wird. Was aber dieses sym- 
bolische Opfer bei der Hochzeit zu bedeuten hat, ergiebt 
sich aus den vorausgegangenen Ausführungen. Wie die 
griechische Braut durch die xaTax^<J|J^«'f« <iie Hausgötter 
ihres Gatten, die ihr bis dahin fremd waren, zu versöhnen 
sucht, so thut die Braut bei den Römern und bei zahlreichen 
andern Völkern das Gleiche, indem sie durch das An- 
legen des roten Kopftuches symbolisch sich selbst zum 
Opfer weiht.*) 

Aeschyl. Eumen. 100(5. 

2) Clem. Alex. Strom. VII, 4, 26 (p. 843). Etym. mag. 429, 43. 

') Lys. xax' 'AvSoxfö. 51. Upetat xol Upelc axctVTec xaTTjpotaovTo 
Tcpoc ^OTtipav xal cpotvixföa; dv^oetaav xaTot t6 vdfjiifxov t6 iroXaiov xal 
dp^aiov. 

*) Eurip. Orest. 1436. Verg. Aen. VI, 221. Vgl. Interpol. 
Serv. Aen. III, 67. 

^) In zweien der oben (S. 49 f.) angeführten Fälle (bei den Wot- 
jäken und in der Oberpfalz) findet die Verhüllung, wie ausdrücklich 
angegeben wird, beim Abschiede aus dem Eltemhause statt. Für 
diese Fälle triflft die oben gegebene Deutung also nicht zu. Wie 
sie zu erklären sind, wird sich weiter unten ergeben. Schon hier 
betont sei, dass, wie in diesen Fällen, die Verhüllung der Braut 
auch wohl sonst ausser mit der Aufnahme in das Haus des Gatten, 
von der oben die Rede war, auch mit der Entlassung aus dem 
Eltemhause zusammenhängt. 
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Ebenso wie das Anlegen des flammeum bei der 
Hochzeit ist auch, wie im vorhergehenden Abschnitte ge- 
zeigt, das Aufsetzen des pileus ein Ersatz der Yerhüllnng. 
Hochzeit und Freilassung haben also diese Ceremonie ge- 
meinsam, und auch den zweiten Ritus der Freilassung, 
das Abschneiden der Haare, finden wir bei den Hochzeits- 
ceremonien wieder. Direkt überliefert ist es allerdings 
nicht, dass der römischen Braut das Haar abgeschnitten 
wurde. Allein schon Rossbach ^) hat — im Anschluss 
an Hai'tung — zur Erklärung der Ivasta caelibarU^ mit 
grosser Wahrscheinlichkeit vermutet, dass man mit dieser 
hasta einst das Haar der Braut abgeschnitten hat. Ross- 
bach hatte auf die Analogie der Yestalinnen hingewiesen, 
denen beim Eintritt in ihren Dienst ein Teil des Haares 
abgeschnitten wurde.') Durch Dragendorifs Untersuchungen 
über die Amtstracht der Yestalinnen*) ist diese Yermutung 
gesichert worden. Dragendorff hat gezeigt, dass die 
Bräuche, durch welche die Yestalinnen in ihr Amt ein- 
geführt werden, nichts anderes sind als die Hochzeits- 
bräuche. Wenn also die Yestalin bei der Aufnahme in 
das Priestei'tum ihr Haar der Yesta opferte, so darf man 
das Gleiche sicher auch bei der römischen Braut voraus- 



1) a. a. 0. S. 291. 

^) Fest. ep. p. 62, 16. Caelibari hasta caput nubentis comebatur. 
Arnob. II, 67. nubentium crinem caelibari hasta muketis, Ovid. fast. II, 
560. Plutarch. quaest. Rom. 87. Romulus 15. 

') Plin. 16, 235. incerta eius (arboris) aetas, quae capiUaia dicitur^ 
quoniam Vestalium virginum capiUus adeam defertur. Fest. ep. p. 57, 17. 

*) Rhein. Mus. 1896, 281. 
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setzen, um so eher, als das Haarabschneiden bei der 
Hochzeit ja auch noch bei andern Völkern üblich war.*) 
Freilassungs- und Hochzeitsceremonien stimmen dem- 
nach in zwei wesentlichen Stücken überein. Wir dürfen 
daher annehmen, dass die übereinstimmenden Bräuche in 
beiden Fällen den gleichen Grund haben: die Ueberein- 
Stimmung erklärt sich daraus, dass in beiden Fällen ein 
neues Mitglied in die Kultgemeinschaft des Hauses und 
der gens') aufgenommen wird, sie bestätigt also die oben 
angedeutete Auffassung, dass, wie die Hochzeitsbräuche, 
so auch die Ceremonien der Freilassung als Aufnahme- 
oder Einweihungsriten zu betrachten sind. 

V. 

Einige Tage') nach der Geburt eines Kindes fand in 
Griechenland oder wenigstens in Athen eine Reinigung 



^) Ober den spartanischen Brauch vgl.Plutarch.Lycurg. 15: über 
Haaropfer bei der Hochzeit in andern Teilen Griechenlands vergl. 
die Zusammenstellungen von Deschamps und Cousin im Bull, de 
corr. hell. 1888, 481. Ein ursprünglicher Zusammenhang mit dem 
häuslichen Kulte ist bei diesen griechischen Haaropfem allerdings 
nicht zu erweisen. Ober einen ähnlichen indischen Brauch wird 
an einer späteren Stelle zu sprechen sein. 

^ Dass, ebenso wie der Freigelassene den Namen des Frei- 
lassers, auch die Braut einst den Gentilnamen des Gatten ange- 
nommen, hat il^ommsen aus der von der Braut gesprochenen Formel 
„M&i tu Catus, ego Caia^* mit Recht geschlossen (Rom. Forschungen 1, 
1 1 ff. ; Staatsrecht III, 35). 

') Nach Suidas und den Scholien zu Piatos Theaetet. p. 160 E 
(vgl. Plaut. Tmcul. 423 f.) am 5., nach Hesych. s. v. SpofjiiflEfxtptov 
^fMp am 7., nach den Schol. zu Aristoph. Lysistr. 758 am 10. Tage. 
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ihr mit. der Wöchnerin in Berührung gekommenea Per- 
Mrinen (und natürlich auch der Wöchnerin selbst) statt. 
Daran Hchlicsst sich eine Feier, bei der das neogebome 
Kind um den Flerd getragen wurde ^), ein Ritus, nach dem 
das l'eHt den Namen a|i'f top6}ita erhielt. *) Ein sdir alter- 
ttimlichor Zug der Feier ist es, dass die Beteiligten nackt 
lim den fferd laufen.') Wir finden hier ein weiteres 
l^oiHpiel der ritualen Nacktheit, über deren häufiges Vor-r 
kommen im Kulte Weinhold in den Abhandlungen der 
l^cTÜner Akademie 189(), 1/50 gehandelt hat.*) 

Häufig fand an den Amphidromien die Namengebung 
Hiatt*), doch war dies nicht immer der Fall, wie aus der 
angoführton SuidasstcUe ersichtlich. Vermutlich geschah 
vH in der Regel nur dann, wenn die Lustration erst am 
7. odor 10., nicht am 5. Tage nach der Geburt vollzogen 



f) GtTcoxaOa^povTat idc /(^pac «^ ouva^Gcfjievai x^c {^aMoaecoc, t6 hk 
fip^cpoc TccpKp^pouat t))v iotfav xp^x^vrcc xal Su>pa Tc^fAirouatv o\ Trpoai^- 
xovTi;, <l){ in\ nXilOTOv TcoXuTtoSac xol aTjTtfoc, Tijf ht%driQ li xo ^vofia 
T^Oivxat. Ilarpokrut., Ktym. inugu. 8. v., Paroemiogr. Graec. ed. 
LnitHch II, *J78. - - Nach Schol. Aristoph. a. a. 0. legte man das Kind 
nirdor tind f^ing honim. 

^) Vgl. Stengel in Panly-Wissowas Healencyclopädie I, 1901. 

^) IloNych. dpofJitafAcptov '^(Aotp* afJKptSpdpLta* loxi H i^piepmv eTrxa 

Tprfj^ouaiv. 

*) Vgl. auch Dummler, Sittcngesohichtliche Parallelen (Philo- 
l(»gUH 1807, r)f.). 

^) llesych. dfi^iSpdfita* ^fi^pa ayopi^vT] xolc TtatSioi;, h fj x6 
ßp^(poc TTCpl x^v iaT{av Icpcpov xp^/ovxec x6xXq> xal ^Trex^deoav a6x(j> 
^vofJLa. Schol. Aristoph. a. a. 0. Schol. Plat a. a. 0. 
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wurde, denn vor dem 7. Tage pflegte der Name nicht 
gegeben zu werden.*) 

Preuner,^ der die Amphidromien in seiner ,,Hestia- 
Vesta" ausführlich bespricht, meint S. 53, die Bedeutung 
des Laufes um den Herd führe nicht sowohl auf die er- 
nährende, erhaltende, gewissermassen fortzeugende Kraft 
des Familienherdes als auf die heilige Kraft des reinen 
Feuers, und betont S. 59 noch einmal, dass dabei die 
Hestia nicht als Symbol der Familie gedacht sei. Auch 
Erwin Rohde') denkt bei den Amphidromien nur an eine 
Reinigung durch heiliges Feuer, ohne die Bedeutung der 
kaxia als Heiligtum des Hauses zu beachten. Dass dies nicht 
zutrifiFt, dass es sich vielmehr bei dem Ritus der Amphi- 
dromien nicht nur um eine Reinigungs-, sondern zugleich 
um eine Aufnahmeceremonie handelt, kann man vielleicht 
schon den Worten Piatos im Theaetet') entnehmen, aus 
denen hervorgeht, dass bei den Amphidromien entschieden 
wurde, ob das Kind auferzogen werden sollte, dass es also 
gerade durch dieses Fest in die Gemeinschaft der Familie 
aufgenommen wm'de. Sicher aber erwiesen wird diese 



') Aristot. bist, animal. VII, 67. Harpokrat. IßSofxeuofjiivou' 
Tolc dnoTzj^tlQi TcaiSfoi; xd? eßSdfJiac %ai tdc Sexccxa; ^yov, xal xöt ye 
övdfJiaTa ^T^devTO o6toic ol fiiv ttjJ ^ßfidfiiQ, ol hi ttq Sextexig. Am 
häufigsten war anscheinend die Namensgebung am 10. Tage: 
Demosth. 39, 20. Isaeus. 3, 30. Aristoph. Vögel 922. Hesych. 
s. V. SexctTTjv ^ofjiev, Suid. s. v. SexctTTjv eöTtaöat. 

2) Psyche II, 72. 

*) Plat. Theaet. p. 160 E. touto [a^v St), «ü? lotxe, fioXi? tcot^ 
lyevvi^cofiev, S ti Si^Ttoxe xal Tuy^fcEvci dv. fiexd li tov t<Jxov xd dp.(p(- 
$pdp.ta auxoO (bc dX7)0d)C h x6xX({) TieptOpexx^ov, axoiroufji^vouc fi-Tj 
X^Ot] fjfxac o'!)x djtov ov xpocpTJ; x6 YiYv^fJievov. 



— 62 — 

Auffassung des Brauches durch die Vergleichung mit dem 
Hochzeitsritus: das um den Herdtragen des Kindes ent- 
spricht, wie auch Mannhardt ') richtig erkannt hat, genau 
dem vorher besprochenen Brauche, die Braut (und ebenso 
den neuen Knecht) beim Eintritt in das neue Haus an 
oder um den Herd zu führen. 

Das römische Gegenstück zu den griechischen Amphi- 
dromien ist der dies lustricus^ an welchem das Kind den 
Namen erhält, der 9. Tag bei Knaben, der 8. bei Mäd- 
chen.*) Wie der Name zeigt, findet auch in Rom kurz 
nach der Geburt eine Sühnung statt. Dass ein Opfer 
damit verbunden, bezeugt TertuUian a. a. 0. Ob die Cere- 
monie des tollere^) oder suscipere^) des Kindes, durch die 
der Vater es anerkannte, am dies IvMricus vollzogen 
wurde, wie man entsprechend dem griechischen Brauche 
der Amphidromien annehmen möchte, ist nicht überliefert, 
und auch sonst wird leider nichts Näheres über die Art 
der Feier berichtet. Eine Vergleichung mit den Hoch- 
zeitsceremonien ist daher hier nicht möglich. Aus den 



Mytholog. Forschungen I, 370. 

^) Macrob. Sat. I, 16, 36. Est etiam Nundina Romanorum dea 
a nono die nascentium nuncupata^ quia lustricus dicitur» est autem lusiricus 
dies, quo in/antes lustrantur et nomen accipiurUj sed is marihus nonus, 
octavus est feminis. Fest. ep. p. 120, 19. Lustrici dies in/antium 
appellantur , puellarum octavus^ puerorum nonus, quia his lustrantur at- 
que eis nomina imponuntur. Bei TertuU. de idol. 16 wird das Fest 
als nominalia bezeichnet. Vgl. Marquardt-Mau, Privatleben der 
Römer S. 83. 

«) Terent. Heautontim. 626ff. Andr. 219. Plaut. Amphitr. 501. 
Quintil. inst. orat. 4, 2, 42; 3, 6, 97. 

*) Terent. Andr. 401. Cic. ad Att. 11, 9, 3. 
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römischen Angaben allein Hesse es sich deshalb nicht 
entnehmen, ob es sich beim dies lustricua nicht nur um 
eine Reinigung von Befleckung, sondern zugleich um eine 
Sühnung zur Aufnahme in den Haushalt handelt, wahi*- 
scheinlich aber wird diese letztere Auffassung durch die 
Vergleichung mit dem griechischen Brauche und den im 
Folgenden angeführten Riten anderer Völker. 

Eine Analogie zu der griechischen Sitte, das Kind 
am Herde niederzulegen *), finden wir in einem littauischen 
Brauche.*) Das von der Taufe heimgebrachte Kind wird 
sofort an den Ofen oder unter die Ofenbank gelegt oder 
auch sogleich dem Vater dargereicht.') 

Verwandt ist ein bei den Russen im Gouvernement 
Kasan üblicher Tauf brauch. „Ehe ein Neugeborenes zur 
Taufe zum Priester getragen wird, legt die weise Frau 
es mit dem Kopfe zum Heiligenbild auf einen Schafs- 
pelz, der auf die Diele gedeckt ist, die Wolle nach oben ; 



*) Vgl. oben S. 60, Anm. 1. 

*) Schleich, Sitzungsberichte der Wiener Akad. der Wissen- 
schaften 1852, Bd. IX, 532. — Im Württemberg. Oberamt Öhringen 
legte noch bis vor Kurzem die Hebamme das Neugeborene auf den 
Boden, von dem es der Yater aufhob (E. H. Meyer, Bad. Volksleben 
im 19. Jahrhundert S. 15). 

*) Dass das Kind durch diese Ceremonien in das Haus auf- 
genommen wird, hat Lippert (Christentum, Aberglaube und Volks- 
brauch S. 485) richtig erkannt. Schleich bemerkt a. a. 0., es solle 
dadurch Ähnliches bewirkt werden, wie durch das Schweigen der 
Paten auf dem Wege zur Kirche, d. h. das Kind soll dadurch ein 
ruhiges werden. In welchem Zusammenhange sollte aber diese 
Wirkung mit einem Niederlegen am Ofen stehen? Sicherlich liegt 
hier entweder ein Missverständnis des Berichtenden oder eine 
spätere Umdeutung des Brauches vor. 
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von dort nimmt es die Patin. Dieser giebt die weise 
Frau, dass sie es in den Busen steckt, ein Stückchen 
Brot und Salz, bindet dann Eohle und ein bisschen Lehm 
vom Stubenofen (Herd = Altar) in ein Bündelchen, das 
sie ihr gleichfalls giebt, mit der Weisung, es auf einem 
Kreuzweg über die rechte Schulter zu werfen und dabei, 
ohne sich umzusehen, zu sprechen: ,Herr Jesu Christe, 
erbarme dich über uns^)!' — — Nach der Taufe wird 
das Kind wieder auf den Pelz gelegt." (A. C. Winter 
im Globus 1899, 319.) Der altheidnische Brauch hat 
hier eine christliche Färbung erhalten. Das Heiligenbild 
ist, wie auch bei russischen Hochzeitsgebräuchen *), an 
die Stelle der alten Hausgötter getreten. Den Pelz erklärt 
der Berichterstatter mit Recht als den Überrest eines 
Opfers, ebenso wie das Schafsfell, auf das in Russ.-Karelien 
die Braut, gleich der römischen^), gesetzt wird. Be- 
achtenswert ist auch hier wieder die Übereinstimmung 
von Hochzeits- und Geburtsbräuchen, die sich auch sonst 
beobachten lässt. 

Dass die xatax6cr}iata, wie bei der Aufnahme der 
Braut und des Sklaven, so auch vielfach bei dem neu- 
geborenen Kinde üblich waren, ist schon im ersten Ab- 
schnitte hervorgehoben worden. Als eine weitere Hochzeits- 
ceremonie (bei Hochzeit und Freilassung) lernten wir im 



^) Die Anrufung Christi ist natürlich, wie das Heiligenbild, 
späterer Zusatz. Über die Verbindung von Herd und Kreuzweg 
vgl. den Anhang. In Bezug auf das Verbot, sich umzusehen, vgl. 
oben S.4f. u. S. 21. 

3) S. 23, Anm. 3. 

3) Vgl. Rossbach, Rom. Ehe S. 112 u^ 324. 
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3. und 4. Kapitel das Haarabschneiden kennen. Auch 
dieser Ritus wird bei vielen Völkern auch am Kinde als 
ein Zeichen der Einweihung vollzogen, gewöhnlich einige 
Tage, bisweilen aber auch erst einige Jahre nach der 
Geburt. 

TertuUian fuhrt — nach Varro — eine Anzahl religiöser 
Gebräuche an, die in Rom kurz vor und nach der Geburt 
geübt werden. Nachdem er erwähnt, dass die schwangere 
Frau ihren Leib mit Binden umwindet, spricht er von 
den Opfern und Gebeten, die an Juno Lucina, Diana, die 
Fata Scribunda, Statina gerichtet werden, und knüpft 
hieran die Bemerkung, der Vater pflege aus dem Haupte 
seines Kindes einige Haare zu ziehen oder es ganz ab- 
zuscheren^). Wann freilich eine solche Ceremonie statt- 
fand und ob überhaupt zu einer bestimmten Zeit, lässt 
sich nicht feststellen, dass aber ein solches Haaropfer all- 
gemeiner Brauch war, muss man doch wohl aus den 
Worten des Kirchenvaters entnehmen. 

Aus dem alten Griechenland ist ein Haaropfer beim 
neugebornen Kinde nicht überliefert, vielleicht darf man 
aber auf seine Existenz daraus schliessen, dass in einigen 
Teilen des neuen Griechenlands ein solcher Brauch üblich 



TertuU. de anima 39. omnes idololatria obstetrice nascuntur^ dum 
ipsi adhuc uteri in/ults apud idola confectis redimiti genimina sua 
daemoniorum candidata profilentur^ dum in partu Lucinae et Diatiae 
heiulalur, dum per totam hebdomadam lunoni mensa proponitur^ dum 
ultima die Fata scribunda advocantur, dum prima etiam constitutio in- 
fantis super terram Statinae deae sacrum est. quis non exinde aut totum 
filii Caput reatui vovet aut aliquem excipit crinem aut totum novacula 
prosecat f 

Samter, Familienfeste der Griechen u. Römer. 5 
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ist oder war. In der Maina und anderswo, z. B. in Patras, 
schneidet der Priester bei der Taufe dem Kinde dreimal 
einige Haare ab und wirft sie in das Taufbecken*). 
Über das Haarabschneiden bei der Einweihungsceremonie, 
die im alten Indien gewöhnlich im dritten Jahre an dem 
Kinde vollzogen und bei der die seiner Familie eigentümliche 
Haartracht hergestellt wurde, vgl. Oldenberg, Religion des 
Veda S. 425 und 466. Als Opfer wird das Scheren des 
Haares in der vedischen Zeit nach Oldenbergs Angaben 
nicht mehr empfunden, doch erkennt auch Oldenberg 
(a. a. 0. S. 425) an, dass das Abgeschnittene ursprüng- 
lich vielleicht ein Opfer für Götter oder Geister ge- 
wesen sei. 

In Bulgarien klebt der Pate, wenn das Kind in das 
dritte Jahr tritt, diesem au fünf Stellen Wachs auf das 
Haupt, und zwar auf den Scheitel, ins Genick, an die 
Stirne, an die beiden Schläfen, und schneidet an diesen 
Stellen die Haare samt dem Wachse ab'). In Island 
schneidet die Mutter nach der Taufe dem Kinde eine 
Haarlocke ab.') 

Bei den heidnischen Slaven wurde dem Kinde im 
siebenten Lebensjahre der eigentliche Name gegeben, es 



') Wachsmuth, Das alte Griechenland im neuen S. 77. 

^ Strauss, Die Bulgaren S. 297. Die abgeschnittenen Haar- 
büschel wirft der Pate nebst einigen Silbermünzen dem Kinde 
in die Mütze, und dieses wird nun von allen Gästen mit Geld 
beschenkt. 

2) Bartels, Island. Brauch und Volksglaube in Bezug auf die 
Nachkommenschaft, Zeitschrift für Ethnologie 1900, 79. 
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wurde den Göttern geweiht und als Opfer wurden die 
abgeschorenen Haare hingegeben 0. 

Die Abiponen, ein süd- amerikanisches Jägervolk, 
lassen wenige Stunden nach der Geburt einen Zauberer 
kommen, der dem Kinde am Vorderhaupt einige Haare 
abschneidet''). In Japan wird das Kind am 30. Tage 
nach der Geburt, nachdem der Kopf geschoren, ge- 
reinigt und festlich aufgeputzt von seiner Pflegemutter 
in den Tempel des Familiengottes Udsi kami gebracht, 
und eine Kamipriesterin bestimmt durch das Los seinen 
Namen, während eine Art Taufe mittels Besprengung mit 
Wasser stattfindet'). Bei den Mandingos (im westlichen 
Afrika) schnitt man dem Kinde ungefähr eine Woche 
nach der Geburt das Haar ab, und der Priester nahm es, 
um Segen für dasselbe betend, auf seine Arme, flüsterte 
ihm ins Ohi', spie ihm dreimal ins Gesicht*) und nannte 
vor der Versammlung seinen Namen *). In Arauco (Süd- 
Amerika) bekam das Kind seinen Namen erst, wenn es 
ein Jahr alt war; die Freunde versammelten sich dann 



^) Hanusch, Wissenschaft des Slavischen Mythus S. 340. Vgl. 
die hier citierte Stelle aus Hanke, De Silesiorum rebus ab anno 
550/1170 (Leipz. 1705), S. 103: „Caecus natus (Miesco) permanebat 
septennio caecus, dum ritu Polonorum ethnico sacris initiaretur, 
hoc est, dum ei coma detonderetur et nomen imponeretur. Solebant 
enim Pagani pueris ademptos capillos tanquam primitias consecrare 
suo Deo." 

') Klemm, Allgemeine Kulturgeschichte 11, 84. 

») Siebold, Nippon V, 22. 

*) Vgl. Persius 11, 33. 

5) Tylor, Anfänge der Kultur 11, 433. 

5* 
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und schnitten ihm eine Locke ab^). Ebenso wurde in 
Peru dem Kinde im Alter von zwei Jahren bei der Taufe 
und Namengebung in ceremoniöser Weise eine Locke ab- 
geschnitten '). In Tibet erfolgt einige Jahre nach der 
Geburt eine Einsegnung, bei welcher der Priester dem 
Kinde etwas vom Kopfhaar abschneidet'). 

Bei den Munda-Kolks in Chota Nagpore (südwestlich 
von Kalkutta) wird am 8. Tage nach der Geburt die 
Mutter durch eine Ceremonie gereinigt und das Kind in 
den Stamm aufgenommen. Es wird ein weisses Huhn 
geopfert und das Blut in dem vorher gereinigten Hau^e 
umhergesprengt, dann wird dem Kinde etwas Haar von 
der Mitte des Kopfes abgeschnitten, woran sich die 
Namensgebung schliesst*). Bei den heidnischen Arabern 
zur Zeit Mohammeds wurde bei der Geburt eines Kindes 
ein Schaf geschlachtet, dann der Kopf des Kindes rasiert 
und die Kopfhaut mit dem Blute des Opfers beschmiert *). 



1) Klemm a, a. 0. 11, 86. 

2) Tylor a. a. 0. II, 437. 

^) Bastian, Der Mensch in der Geschichte II, 505. 

*) Jellinghaus, Zeitschrift für Ethnologie 1871, 366. 

5) Robertson Smith, Religion der Semiten (deutsch von Stube) 
S. 252. „Dieser 'akika oder „das Abschneiden des Haares" ge- 
nannte Brauch war dazu bestimmt, „das Böse vom Kinde abzu- 
wenden** und war offenbar ein Akt der Weihe, durch den das Sand 
dem Schutze des Gottes und der Gemeinschaft unterstellt wurde.* 
(Smith a. a. 0.) Vgl. Wellhausen, Skizzen und Vorarbeiten III, 119. 
Beim Eintritt in das Mannesalter wurde, wie vielfach, der Brauch 
auch bei den Arabern wiederholt; Smiths Annahme indes, dass die 
Verlegung des Brauches in das Kindesalter eine spätere Neuemng 
war, scheint mir nicht begründet. 
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Die beiden letzten Riten, bei denen das Haar- 
abschneiden sich mit dem Tieropfer verbindet, lassen seine 
Bedeutung als Opfer besonders klar erkennen. Noch 
deutlicher wird uns der Sinn des Haarabschneidens als 
eines Substitutionsopfers, wenn wir beachten, dass bei 
manchen Völkern statt des Haaropfers im Geburtsritus 
eine Blutentziehung am Kinde oder auch an den Eltern 
vorgenommen wurde. 

In Tahiti verwunden sich die Eltern bei der Namens- 
gebung unter Gebeten, fangen das Blut auf und legen es 
als Opfer auf einen Altar ^). In Mexico bestand bis in die 
neuere Zeit die Sitte des „Nagualismo", der Einweihung 
der Kinder für ihren Schutzgott. Das Kind wurde gleich 
nach der Geburt dem Nagual oder Schutzgott geweiht, 
wobei ihm der Priester eine Ader hinter dem Ohre oder 
unter der Zunge öffnete und mit Hülfe einer Lanzette 
oder mit dem Daumennagel einige Tropfen Blut auszog 
und diese dem Nagual opferte'). 

Bei manchen der eben geschilderten Ceremonien, 
die ich wegen der Gleichartigkeit des Ritus hier zusammen 
aufgeführt habe, handelt es sich anscheinend nicht um 
die Einweihung in die Kultgemeinschaft der Familie, 
sondern um die Aufnahme in die grössere Gemeinschaft, 
den Stamm'). 



Ploss, Das Kind in Brauch und Sitte der Völker I, 165. 

') Andree, Ethnographische Parallelen. Neue Folge S. 202. 
Vgl. auch Lippert, Geschichte des Priesterthums I, 319. Waitz, 
Anthropologie der Naturvölker IV, 134. 

2) Ausdrücklich ausgesprochen ist dies bei dem S. 68 ge- 
schilderten Brauche der Munda-Kolks. 
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Eine solche Aufnahme des Kindes in die grössere 
Gemeinschaft fand auch in Griechenland statt. Wie die 
Braut nach der Aufnahme in den häuslichen Kult, die 
am Herde stattfindet, in die Phratrie aufgenommen wird 
(s. oben S. 25), so wird auch das Kind nach der häus- 
lichen Weihe der Amphidromien in die Phratrie eingeführt. 
Diese Einführung findet am Apaturienfeste statt, wahr- 
scheinlich am dritten Tage^), gewöhnlich im Geburts- 
jahre'), bisweilen aber auch erst später'). Bei der Ein- 
führung des Kindes wird ein Opfer dargebracht, das 
jisiov. Der Name bezeichnet vermutlich das kleine Opfer, 
im Gegensatz zu dem später dargebrachten xoupeiov*). 



^) Seinen Namen xoupewTic hat dieser Tag freilich von einer 
anderen Ceremonie erhalten. 

2) Etym. magn. ctTiaToupta* intihri h 'za\)VQ r^ ^op^^ fov)C 

Yevvu)pivou; £v T(p ivtauTip ixe^vip iraiSac xdxe hi'fpa^o'^. 

Auf eine Einführung bald nach der Geburt weisen auch die 
beiden folgenden Stellen. Isaeus 8, 19. B te ttättjp ^(itöv, ^ireiSi) 
iYevdfxeOa, lii touc cppdropac fjfiac e^ai^y^Y^^' I^^mosth. 43, 11. iTceiSi] 

ö'oOtooI 6 Ttalc i'^ivt'zo xal dScJxei xatpoc elvat, eioi^yaYov 

eic Toi); cppdrepac. Vgl. 0. Müller, Untersuchungen zur Geschichte 
des attischen Bürger- und Eherechts, Jbb. f. klass. Philologie, 
25. Suppl. S. 763 ff. 

3) Prokl. ad Plat. Tim. 21 B. iv raOTiQ (seil. tJ xoüpetuTtSt) yakp 
Touc x(^pouc iv^Ypacpov di xouc cppc^Tepac, TpteTClc ri TexpaeTEic ^vta;. 

Andok. Myst. 127. tov nalha ffi-q fx^yav ^vxa e^act^et cic Ki^puxac 

*) Pantazides, *Ecp7)fi. dpxatoXoY. 1888, 12. 

Suid. (ed. Bernhardy) II, 1, 820, 15. pieiov. to bnlp täv £y- 
ypa(popL^vtt)v raföwv e{; touc cpp^TOpa; du(^(Aevov lepeiov, oO fU^Covoc 
dTcoSeSeiyfjivou ötadfioO' tjj iizt<fdiffo\xo ol «ppdropec, e^ xal fxeiCov ewj, 
oTi fjLelov* xal [uiaymfbi 6 toüto icap^/wv. Harpokrat. (xeiov* dufxd 
iöTiv, 8 ToTc cppciTopöi Tiapelxov ol touc TialSac eiöctyovrec eU to'Stouc 
Poll. VIII, 107. 
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Das fieiov bestand aus einem Schafopfer ^), ausser dem 
Tiere wurde ein bestimmtes Quantum Wein') und 
Kuchen sowie eine Geldsumme von dem Einführenden 
geliefert *). 

Wie eben dargelegt, wird das Kind bald nach der 
Geburt zum Angehörigen der Phratrie geweiht und damit 
unter den Schutz der Stammesgötter gestellt. Aber erst, 
wenn es herangewachsen ist, wird das Kind zum voll- 
gültigen Mitglied der religiösen Gemeinschaft und tritt 
somit in ein neues Verhältnis zu den Göttern seines 
Geschlechtes. Darum wird an dem Jünglinge eine zweite 
Weiheceremonie vollzogen *). 

Gleich der ersten Einführung findet auch diese zweite 
Ceremonie am dritten Tage der Apaturien, der xoüpeaiTi^, 
statt*); wie bei der ersten Aufnahme wird ein Opfer 



') Schol. Aristoph. Frösche 798. fxelov Xi'fo^jaiv touc bnkp täv 
utwv tii Td ^AicaTo6pta ^cc U7i6 twv irax^pwv E^atpepofx^vouc, Sta t6 im- 
(pcuvelv Tou; cpp^TOpac ^7:1 tou aradfiioi) tou UpE^ou, fjielov, (xeiov. 
Suid. II, 1, 818, 11. 6 t6 npt^ßaTOv e{aoiYu>v fJtetayoDYo; ixaXEiTO. 

^ Poll. III, 52. V) S' bizkp Tü)v tU xouc «ppcttopa? e^aayoiJLivwv 
7ia{$u)v ofvou iizthoaii oivton^pia IxaXelto, t6 V Upov t6 liuip aitöv 
fjieiov xal |jietaYö>Yeiv zb eiodyetv lepelov. Cf. YI, 22. 

3) C. I. A. II, 841b (= Dittenberger, Sylloge II, 439). 

*) Gilbert (Griecb. Staatsaltertümer P, S. 213 f., Anm. 3) und 
Thumser (bei Hermann, Griecb. Staatsaltertum er I, 2, 380) leugnen 
mit Unrecht diese zweite Einführung, die sicher bezeugt ist. 
Poll. VIII, 107 (s. S. 78). Vgl. Müller a. a. 0., Stengel, Griecb. 
Kultaltert. 2 S. 204, 17. v. Wilamowitz, Aristoteles und Athen 
II, 271, 16. 

^) Suid. I, 1 , 532. TT)v U xpkrfi (Tag der Apaturien) xoupeÄxtv 
dno TOU Touc xo'ipou; xal rdc xopac lyYP^?^^^ ^^^ "^^^ <ppaTp{ac. Etym. 
magn. 533, 41. Poll. VIII, 107. 
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gebracht, das xoupsiov*), ein Tieropfer, zu dem sich, wie 
bei der ersten Ceremonie, eine Weinspende (ofvKjxTQpta, 
s. weiter unten) gesellt. Den Namen xoüpeiov (und 
xoupscüTi^) haben die Alten von xouipoc abgeleitet, es ist 
aber wahrscheinlicher, dass er, wie Wilamowitz und 
0. Müller a. a. 0. annehmen, mit xeipstv zusammenhängt, 
also „Ilaarschuropfer" bedeutet. Denn ein Haaropfer der 
Epheben war mit dieser zweiten Aufnahme verbunden^). 
Nach Hesychius opferte man das Haar der Artemis '), nach 
andern Angaben war das Abschneiden desselben mit einem 
Weinopfer an Herakles verbunden*), das Haar wurde also 



^) Etym. magn. 533, 87. xoupeiov oötu) hi xaXelxat is 

'Attixt) t6 lepetov t6 OucJfxevov, ifjvfxa ^ypätcpovTO ol xoupot tU touc 
cppaxopac ToüTO hk xat fxetov iXi'ftxo. Der letztere Zusatz muss (ebenso 
wie die gleiche Angabe in den Aristophanesscholien a. a. 0.) auf 
einem Irrtum beruhen, da {xelov und xoupetov sonst stets geschieden 
werden. C. I. A. II, 841b; IV, 2, p. 205 (vgl. zu dieser Inschrift 
Pantazides, v. Wilamowitz, Dittenberger a. a. 0.). 

^ Vgl. über dieses Opfer die zutreffende Bemerkung von 
Robertson Smith (Religion der Semiten S. 250). „Daher ist es (das 
Haaropfer) an seinem rechten Platze bei Einweihungsgebräuchen, 
durch die ein neues Mitglied in den Kreis einer bestimmten Reli- 
gion aufgenommen w^ird. In der griechischen Religion begegnen 

wir dem Haaropfer daher an dem Zeitpunkte, wo ein Jüngling in 
das Mannesalter tritt und damit einen vollen Anteil an den reli- 
giösen wie politischen Verpflichtungen eines Bürgers auf sich 
nimmt.** 

^ Hesych. xoupeiuTtc* fxrjvo? tou nuoeve4>t(i)voc fjP'^pa, Iv ^, Tckc 
0^7:6 T^? XECpaXijc twv 7:a{$u)v öfTTOxefpovrec xpfj^ac ^pT^fxiöi dicuiiv. 

*) Hesych. ©{vwxi^pia* 'AOi^vijaiv ol fjL^XXovxe? IcpTjßeueiv, xcplv 
dTcoxE^paaOai tov fjiaXXov, e^a^cpepov 'HpaxXet fx^xpov otvou xol airef- 
oavxec xoi; auveXdoOaiv lireS^Souv r{vciv. ii Zk aiiov?)) ixaXeixo oivtoxi^pta. 
Athen. XI, 88 (p. 494 f.). o^vtaxi^pta. ol fx^XXovxec droxE^peiv xov axdXXuv 
icpTjßoi, «pTjöl riQtfjiQpiXoc, «{(J^ipouoi x(j) 'HpaxXei \ii^a itoxi^ptov irXT^pcu- 
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wohl auch diesem Gotte geweiht; vermutlich war dies in 
den einzelnen Phratrien verschieden^). 

Wir haben bisher nur von einem für die Jünglinge 
am Kureotistage dargebrachten Opfer gesprochen. Aber 
auch für die Mädchen ist ein Opfer am gleichen Tage 
bezeugt. 

PoU. VIII, 107. cppaTopec" ek toutoüc toü? ts xopou? 
xoti xac xopot; sJa^^ov, xotl e?c r^Xtxtav irpoeXOovTwv iv t:jj 
xaXoüfisvTQ xoupe(oTi§i 'yjfiepGji öir^p jiiv xwv dppsvcov lo xoü- 
peiov eOüov, üTTSp 5s täv &7]Xeia)v ttjv '^aii.riXiav, 

Als 7aji7]Xta wird sonst das Opfer bezeichnet, das 
der Gatte bei der Einführung der jungen Frau in seine 
Phratrie darbringt (s. oben S. 252'^). Man hat daher all- 
gemein angenommen, dass auch hier von letzterem die 
Rede ist'). Das aber ist, wie neuerdings O.Müller a. a, 0. 
S. 773 richtig betont'), nicht zulässig. PoUux stellt das erste 
eJaa'Ystv der Knaben und Mädchen dem Opfer für die 
Herangewachsenen gegenüber, was voraussetzt, dass beide 
Opfer, bei der ersten und zweiten Einführung, in der 

öavxec ofvoo, 8 xaXouatv oiviörijpCav, xal oirefoavTec toTc auveXOoüoi 8t- 
Waot Tiieiv. Eusthat. Ilias M, 311. Photios s. v. oivioti^pia. 

^) Auch abgesehen von den Apaturien waren Haaropfer der 
Epheben in Griechenland üblich. Ober die Sitte, den Sohn zur 
Haarschur nach Delphi zu führen, vgl. Theophr. Charakt. 21, über 
die Haaropfer an Flussgötter vgl. Eusthat. IL V, 141. Homer a. a. 0. 
Paus. I, 37, 3. VIII, 20, 3; 41, 3.' Aeschyl. Choeph. 6. Bot- 
ticher, Baumkultus der Hellenen S. 92. 

') A. Mommsen, Feste der Stadt Athen S. 334 f. Sauppe, de 
pbratriis Atticis II, 10. v. Wilamowitz, Aristoteles und Athen II, 
271, Anm. 16. 

*) Meine Darlegung war schon geschrieben, als ich Mullers 
Arbeit kennen lernte. 
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gleichen Phratrie gebracht werden. Er verlegt femer 
diese YotfiTjXt'oi ausdrücklich gleich dem xoüpeiov auf den 
Kureotistag, einen Termin, der für die Einführung der 
jungen Frau in die Phratrie ihres Gatten nicht überliefert 
ist (diese richtete sich doch wohl nach dem Termin der 
Hochzeit), und endlich hat die Zusammenstellung mit 
dem xoüpsiov nur dann einen rechten Sinn, wenn die hier 
genannte YafjiTjXia, wie das xoupsiov, von dem Vater ge- 
opfert wird, nicht aber als Subjekt zu eOüov einmal der 
Vater, das andere Mal der Gatte zu verstehen ist. 

Will man also nicht einen Irrtum des PoUux voraus- 
setzen^), wozu wir nicht berechtigt sind, so muss man 
annehmen, dass 7«fiY]Xia hier eine andere Bedeutung hat 
als an den früher angeführten Stellen. Diese Annahme 
hat kein Bedenken, denn YajivjXia bedeutet ja, wie 0. Müller 
a. a. 0. richtig bemerkt, nichts als ein mit dem Yofjio^ 
zusammenhängendes Opfer, der Ausdruck kann daher 
sehr wohl von einem Opfer gebraucht werden, das der 
Vater darbringt, wenn die Tochter ins heii^atsfähige Alter 
tritt. Weshalb aber dann, d. h. vor dem Ausscheiden des 
Mädchens aus der Phratrie des Vaters, eine solche Ceremonie 
stattfindet, wird sich im weiteren Verlauf unserer Unter- 
suchungen ergeben'). 

Bei den Römern finden wir kein Gegenstück zu der 
ersten Einführung in die Phratrie. Dem dies Ivsti^icus 



^) Wie Meier, de pfentilitate Attica (Hai. 1835) p. 17 dies thut. 

^ 0. Müller hat, da er die religiöse Bedeutimg des Brauches 

nicht genügend berücksichtigt, keine Begründung dafür beigebracht. 
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folgt keine besondere Aufnahme in die gens^). Dagegen 
finden die bei dem Eintritt in das mannbare Alter von 
den Griechen vollzogenen Ceremonien eine gewisse, wenn 
auch nicht genau entsprechende, Analogie in den Bräuchen 
bei der Anlegung der toga virüis. Während aber bei 
den Griechen die ganze Feierlichkeit sich in der Phratrie, 
also vor den Göttern des Geschlechts, vollzieht, steht 
sie in Rom zunächst in Zusammenhang mit dem Dienste 
der Schutzgötter des Hauses. Vor ihnen, d.h. vor den 
Laren, wird die toga angelegt, ihnen wird die buUa, die 
der Knabe bis dahin getragen, geweiht'). Dass dabei 
ein Opfer im Hause dargebracht wurde, ergiebt sich aus 
TertuUians Bemerkung über die häuslichen Feste '). Nach 
der im Hause vollzogenen Ceremonie wurde der tiro auf 
das Forum und Capitol geführt, um in die BürgerKsten ein- 
getragen zu werden*), worauf dann ein zweites Opfer folgte *). 



Als einzige sonstige Geburtsceremonie ist noch das Opfer 
eines Geldstückes im Tempel der Juno Lucina zu erwähnen (Dionys. 
IV, 15). S. oben S. 24, 4. 

^) Propert. 5, 1, 131. Mox ubi bulla rudi dimissa est aurea coUo^ 
Matris et ante deos libera sumpta toga. 

Porphyr. Hör. sat. 1, 5, 65. 

Pers. V, 30. Cum primum pavido custos mihi purpura cessit 
Bullaque succinctis Laribus donata pependit. 

Schol. Pers. V, 31. 

*) TertuU. de idol. 16. circa officia vero privatarum et communium 
soUemnitatum, ut togae purae^ ut sponsalium, ut nuptialium, ut nomi- 
nalium, nullum putem periculum observari de flata idololatriae que inter- 
venü. sed his accotnodantur sacr\ficia. 

*) Vgl. Marquardt, Privatleben der Romer S. 125 f. 

*) Appian. b. civ. IV, 30. 'AxfXioc U apTt tijv täv TeXe{u)v Tiepi- 
dip.evo; aToXT}v iqei fx^v, u)c S&oc iaxl, auv TiofAic^ (p{Xu)v im Ouaiac U 
xd Upct. 
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Dargebracht wurde letzteres vermutlich der Juventas*) 
und dem Liber, an dessen Fest in der Regel, wenn auch 
nicht immer'), die Ceremonie stattfand'). 

In welchem Zusammenhange die Jugendweihe mit 
dem Dienste des Liber stand, ist nicht mehr sicher fest- 
zustellen. Die Erklärung, die toga virilis werde an diesem 
Tage angelegt, weil Liber der Gott der Freiheit sei*), ist 
schwerlich mehr als ein späterer Deutungsversuch, denn 
sie passt nicht zu dem ursprünglichen Wesen des alt- 
italischen Liber. Rossbach*) weist darauf hin, dass Liber 
der Gott der Zeugungstraft in der Natur wie im mensch- 
lichen Leben sei (vgl. Aug. de civ. Dei 7, 21), und meint, 
wenn an den Liberalien die Jünglinge nach vorherge- 
gangener Prüfung der Geschlechtsreife*) für pubej^es, für 
zeugungs- und heiratsfähig erklärt wurden, so heisse dies 
nichts anderes, als dass sie unter den Schutz des Gottes 
der Zeugung gestellt wurden. Es ist möglich, dass diese 

^) Ihr wurde, wie der Juno Lucina bei der Geburt, von den 
Jünglingen eine Münze geweiht (Dionys. IV, 15). 

^) Marquardt a. a. 0. 124, Anm. 2. 

^) Kai. Farnes. 17. März. Libero in Ca[pitolio], Ober ein Bild 
des Liber auf dem Capitol vgl. C. I. L. III, p. 849. Ein Opfer an 
Juppiter (vgl. de Marchi, II culto privato p. 176) ist aus Serv. Interp. 
ad Verg. eclog. IV, 49, wie mir scheint, nicht mit Sicherheit zu ent- 
nehmen, denn vielleicht fand der Scholiast in seiner Quelle nur die 
Angabe, dass die Knaben nach Anlegung der toga aufs Capitol 
steigen, und fügte die Erwähnung des Juppiter auf eigene Faust 
hinzu, weil er beim Capitol nur an diesen dachte. 

^) Ovid. fast. TU, 777. Auch Preller (Rom. Mythologie II, 53) 
folgt dieser Erklärung. 

*) Untersuchungen über die römische Ehe S. 409. 

^) Vgl. hierüber Rossbach a. a. 0. S. 406 f. 
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Erklärung das Richtige trifft, vielleicht — ich betone 
selber die Unsicherheit dieser Vermutung — darf man 
aber auch daran erinnern, dass bei den Aufhahmebräuchen 
überhaupt öfters Sühnopfer an die unterirdischen Gott- 
heiten vorkommen (s. oben S. 11 ff.), in ihren Kreis aber 
gehört doch wohl auch der segenspendende Liber*). 

Während die Ceremonien der römischen Jugendweihe, 
d. h. der Aufnahme in den Kreis der Erwachsenen, nicht 
genau den griechischen Bräuchen entsprechen, finden wir 
bei andern Völkern genauer übereinstimmende Analogien 
zu dem giiechischen Mannbarkeitsritus. 

Bei den alten Indern ist, wie Oldenberg (Religion 
des Veda S. 339 und 466 ff.) näher dargelegt hat, der 
Akt der Jugendweihe umgeformt worden zu einem Ritus 
der Schüleraufnahme, der Einführung beim Lehrer: auch 
bei diesem Ritus wird dem Knaben das Haar geschoren. 
Dass auch bei den Arabern der Knabe, wenn er unter 
die Erwachsenen aufgenommen wird, sein Haar als Opfer 
abschneidet, war schon vorher (S. 68, Anm. 3) erwähnt. 
Bei den Siamesen findet ebenfalls ein Haaropfer bei der 
Jugendweihe statt: zwischen dem 11. und 15. Jahre wird 
dem Kinde die Haarlocke am Vorderkopfe, die man bis 
dahin wachsen Hess, unter grosser Feierlichkeit abge- 
schnitten. In Bangkok unterhielt der König eigens für 

') Wissowa in Roschers Lex. IF, 2023. — Wäre die oben 
gegebene Erklärung richtig, so würde man auch verstehen, wie die 
Freilassungsceremonie in den Tempel der Erntesegon spendenden 
Göttin Feronia verlegt werden konnte. Vgl. über diese Göttin 
Steuding in Roschers Lex. I, 1480, wo ihre Beziehung zur Frei- 
lassung freilich anders erklärt wird. 
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diesen Zweck ein paar Brahmanen, welche die Ceremonie 
unter Wasserbesprengung vornahmen.^) Ebenso erhält 
bei den Bakairi in Centralbrasilien jeder Knabe um die 
Zeit der Mannbarkeit die Tonsur.') 

AVie wir bei den Geburtsriten neben dem Haaropfer 
das rohere Blutopfer kennen lernten (S. 68f.), so treffen wir 
auch hier daneben eine rohere Form des stellvertretenden 
Opfers. Bei verschiedenen wilden Völkern müssen sich 
die Knaben, die als Erwachsene in den Stamm aufge- 
nommen werden sollen, allerlei Proben der Standhaftig- 
keit unterziehen, um ihre AVehrhaftigkeit zu erweisen; zu 
diesen Proben des Muts aber gesellen sich Bräuche, deren 
Opfercharakter deutlich hervortritt.') 

„Wenn bei den Mannbarkeitsceremonien der Man- 
chiuen der Jüngling endlich bewusstlos an den Stricken 
hing, an die er mit Hülfe von Holzstäben, die man ihm 
durch das Fleisch gezogen hatte, befestigt war, so wurde 
er herabgelassen, und nachdem er wieder ^u sich ge- 
kommen, kroch er auf Händen und Füssen um die Medi- 
cinwohnung herum bis zu dem Orte, wo ein alter Indi- 
aner mit einem Beile in der Hand und einen Büffelschädel 



') Lippert, Culturgeschichte II, 350 (nach Finlayson, Gesandt- 
schaftsreise nach Siam (Weimar 1827), S. 152, 157). 

2) von den Steinen, Unter den Naturvölkern Zentral-Brasiliens * 
S. 180. 

2) Vgl. Lippert a. a. 0. II, 342 f., der aber, abweichend von 
der oben (S. 71) gegebenen Erklärung, die doppelte Ceremonie bei 
der Geburt und der Wehrbarmachung mit einem Gegensatze von 
Vater- und Mutterrecht in Zusammenhang bringt. Vgl. auch 
Robertson Smith, Religion der Semiten S. 251. 
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vor sich s^ass ; dann hielt er den kleinen Finger der linken 
Hand zum grossen Geist empor und Hess ihn auf dem 
Büffelschädel abhauen. Zuweilen wurde darauf mit dem 
Zeigefinger in derselben Weise verfahren." (Tylor, An- 
fänge der Cultur U, 402.) In Virginien wurden die 
Knaben bei der Wehrhaftmachung für den grossen Geist 
Okee geweiht, indem man ihnen Blut aus einer Wunde 
der linken Brust liess, und man sagte, diese Blut geniesse 
der grosse Geist und er sauge oft so lange an der Wunde, 
bis der Knabe stirbt.') Die Azteken machten bei Knaben 
und Mädchen Einschnitte auf die Brust oder an anderen 
Stellen und sagten, sie hätten sie dadurch ihrem höchsten 
Gotte geweiht.^) Im Inkahause fasteten die zu weihenden 
Jünglinge und wurden darauf einer Prüfung der Wehr- 
haftigkeit unterzogen; dann durchbohrte der König den 
würdig Befundenen die Ohren, wodurch sie in den Adel- 
stand erhoben wurden.^) Nach der Analogie der vorher 
angeführten Beispiele ist es, wenn auch nicht sicher, so 
doch ziemlich wahrscheinlich, dass auch dieses Ohren- 
durchbohren, wie Lippert annimmt, eine Form der bei 
der Jugendweihe üblichen Blutentziehung, also auch ein 
Einweihungsritus ist. Zu vergleichen sind die Mitteilungen, 
die v. den Steinen über das Durchbohren des Ohrs bei 
brasilianischen Völkern macht, von den Steinen erzählt 
von den Stämmen des Kulisehuflusses, dass nur den Knaben 



^) Lippert a. a. 0. II, 343. J. G. Müller, Geschichte der ameri- 
kan. ürreligionen S. 143. 

2) Lippert a. a. 0. Müller a. a. 0. S. 479. 

3) Lippert a.a.O. Waitz, Anthropologie der Naturvölker IV, 4187 
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das Ohrläppchen durchbohrt wird und nur zum Zwecke 
der Aufnahme von Federschmuck, so dass hier keine 
religiöse Bedeutung mehr zu erkennen wäre.') Von den 
Bororos aber berichtet er, dass den Ejiaben und Mädchen 
das Ohrläppchen durchstochen wird, den Ejiaben, wie bei 
den Kulisehustämmen, wenn sie anfangen, sich ernstlich in 
der Jägergeschicklichkeit zu üben (d. h. doch wohl, wenn sie 
anfangen, als Mitglied des Stammes zu gelten), den Mäd- 
chen aber von dem künftigen Gatten.*) Wir finden also 
auch hier wieder den Parallelismus der Ceremonien bei 
der Eheschliessung und Jugendweihe, einen Parallelismus, 
der doch wohl daraus zu erklären ist, dass der Knabe 
dabei in den Stamm oder die Familie des Vaters, das 
Mädchen in die des Gatten aufgenommen wird. 

VI. 

Wenn die römische Braut an dem Hause des Gatten 
angelangt war, hängte sie an den Thüi'pfosten Wollbinden 
auf und bestrich die Pfosten mit Fett oder Oel.*) Die 



») a. a. 0. S. 182. 

2) a. a. 0. S. 361, 388. 

**) Donat. ad Hecyr. 1, 2, GO. uxor dicitur vel ab unguendis posti- 
hus et figenda lana^ id esty quod cum puellae nuberent, maritorum poates 
ungebant ibique lanam ßgebant, Isidor. orig. 9, 8. uxores vocatae qu<tsi 
unxores. Moris enim erat antiquitus^ ut nubentes puellae simul venirent 
ad Urnen mariti et postes, antequam ingredereniur, coronarentur laneis 
vittis et oleo unguerentur. Plin. 28, 135. proxima in commumbus adipi 
laus est^ sed maxinie suillo^ apud antiquos etiam religiosius. Certe 
novae nuptae intrantes etiam nunc solemne habent postes eo attingere, 
149. Masurius palmam lupino adipi dedisse antiquos tradit. Ideo novas 
nuptas illo perungere postes solitaSy ne quod mali medicamenti in/erretur. 
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gleiche oder doch eine eng verwandte Sitte findet sich 
auch sonst mehrfach, zum Teil mit der Abweichung, dass 
die Thüren statt mit Fett oder Oel mit Honig bestrichen 
werden. 

In der französischen Schweiz wurde früher die 
Schwelle des Hauses des Bräutigams ganz mit Oel abge- 
rieben.^) Die akarnanischen Wlachinnen beschmieren 
bei der Hochzeit die Thüre mit Butter.^) In Kreta 
macht die Braut bei der Ankunft am Hause des Gatten 
mit Honig vier Kreuze an die Thüre. ^) In Bulgarien 
überreicht man der Braut an der Thürschwelle ein 6e- 
fäss mit Honig und ein Blumensträusschen. Letzteres be- 
nutzt sie als Wedel, um alle Hausschwellen, die sie über- 
schreitet, mit Honig zu bestreichen*), ebenso streicht in 
Rumänien die Braut etwas Butter und Honig auf die 
Schwelle oder auch auf die Wände.*) In der Herzego- 
wina bringt man der Braut auf einem Tellerchen Honig. 



Interpol. Serv. Aen. IV, 458. li tarnen^ qui de nuptiis scripsisse di- 
cuntury iradunt^ cum nova nupta in domum mariti ducitur, solere postes 
unguine lupino obltnü Plutarch. quaest. Rom. 31. Amob. 3, 25. 
Mart. Cap. 2, 149. 

') Mannhardt, Myth. Forschungen S. 363. Reinsberg-Dürings- 
feld a. a. 0. S. 106. 

*) Wachsmuth, Das alte Griechenland im neuen S. 97, 61. 

^ Wachsmuth a. a. 0. S. 96. 

*) Dies geschieht, wie das Volk sagt, damit die Braut den 
neuen Hausgenossen ebenso liebevoll, wie sie ihnen entgegenkommt, 
in Zukunft entgegenkommen möge, — eine Erklärung, die natür- 
lich eine nachträgliche Umdeutung des Brauches ist. Krauss, Sitte 
und Brauch der Südslaven S. 448. 

^) Flachs, Rumän. Hochzeits- und Totengebräuche S. 37. 
Samter, Familienfeste der Griechen u. Römer. 6 
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Sie befeuchtet damit ihren Finger, bestreicht die Haus- 
thüre und fährt sich und dem Bräutigam mit Honig über 
die Stirne.*) 

Dass die römische Ceremonie und die ihr verwandten 
Bräuche religiöse Ceremonien sind, ist unbestritten'), und 
ihre Bedeutung kann keinem Zweifel unterliegen. Auf 
die kathai-tische Bedeutung der Wollbinde ist schon in 
einem früheren Abschnitte') hingewiesen. Diels, dessen 
Darlegungen dort angeführt wurden, hebt a. a. 0. S. 121 
unter Anführung verschiedener Beispiele treffend hervor, dass 
die Bekränzung mit Tänien dieselbe Urbedeutung habe, 
wie die Olive und dieser daher fast stets schwesterlich 
gesellt sei.*) Nur eine besondere Form der Verwendung 
der Olive ist es, wenn bei dem hier besprochenen Brauche 
die Thür nicht mit Olivenzweigen umwunden, sondern 
mit Oel bestrichen wird.*) Statt des Oels wurde, wie 
erwähnt^, auch Fett vom Wolf oder Schweine zum Be- 
streichen der Thürpfosten verwendet: das Fett dieser 
Tiere symbolisiert in ähnlicher Weise wie das Blut die 
Darbringung des Opfertiers. ^) Eine solche Verwendung 

1) Krauss a. a. 0. 430. 

2) Rossbach a. a. 0. S. 356. Aust, Religion der Römer S. 221. 

3) S. 37. 

*) Auch beim pileus begegnete uns die Verbindung von Wolle 
und Oelzweig. Vgl. oben S. 34 f. und 38 f. 

^) Wegen der häufigen Verbindung von Wollbinde und Olive 
trage ich Bedenken, Rossbachs Annahme zuzustimmen, nach der 
das Oel erst ein späterer Ersatz des Tierfettes ist. 

«) S. 80, Anm. 3. 

^) Ober Schweinsopfer bei der Hochzeit vgl. Varro de re rust. 
2, 4, 9. nuptiarum initio antiqui reges ac sublimes viri in Etruria in 
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des Oels oder Fettes ist nichts Singuläres, sondern kommt 
auch sonst im Sühnritus vor. *) Ungereinigte Wolle wurde 
in Phigalia als Opfer für Demeter mit Oel begossen.*'') 
Der Stein in Delphi, der als von Kronos verschluckt galt, 
wurde an Festtagen mit Oel bestrichen und mit Wolle 
umhüllt.^) Der Archen von Plataeae*) salbte alljährlich 
die Grabstele der in der Schlacht Gefallenen.*) Aber- 
gläubische Übergossen die Salbsteine an den Kreuzwegen beim 
Vorbeigehen mit Oel.^) Jakob schüttet Oel über den Stein, 
den er an der Stelle, wo Gott ihm erschienen, errichtet.^) In 
einigen Gebirgsgegenden Norwegens wuschen die Bauern 
noch am Ende des 18. Jahrhunderts die runden Steine, 
die sie in gleicher Weise, wie ihre heidnischen Vorfahi*en 
ihre Götzenbilder, verehrten, an jedem Donnerstag Abend 



coniunctione nuptiali nova nupta et noviis maritus primum porcum immO' 
iant, prisci quoque Latini, etiam Oraeci in Italia idem factitasse vi- 
denlur, 

') Frazer, Pausanias's description of Greece. Vol. V, p. 354. 

3) Paus. VIII, 42, 11. 

3) Paus. X, 24, 6. 

*) Vgl. oben S. 56. 

^) Plut. Aristid. 21. Xaßu)v üSoap diro t^c xpi^v>jc o6t6c dTroXouEi 
TÄc OTi^Xoc xal fjLuptj) XP'^'* 

^ Theophrast Charakt. 16, 5. xol täv XiTropÄv X{Oü)v täv Iv xalc 
rpedooec Trapiwv Ix x^c XtjxuOou IXaiov xoTa^etv xol inX YcJvaxo Treawv 
xol irpoaxüvi^oac diraXXdxTeaöai. Cf. Arnob. I, 39. St quando con- 
spexeram lubricatum lapidem et olivi sanguine sordidatum, ianquam 
inesset vis praesens, adulahar. Lucian Char. 22. t{ oüv Ixeivot GTECpavouai 
TOüc X{Ooüc xal jj^ioMZi fjLuptp. Lucian Alex. 30. Apul. Flor. I, 1. 
Clem. Alex, ström. VII, 4, 26. Babick, de deisidaemonia veterum 
quaest. Lips. 1891, p. 8f. 

Genes. 35, 14. 
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und beschmierten sie am Feuer mit Butter oder anderem 
Fett^); bei verschiedenen asiatischen und afrikanischen 
Völkern werden die Fetische häufig, wie mit roter Farbe'), 
so auch mit Oel bestrichen.') 

Dass bei einigen der besprochenen Riten auch der 
Honig an die Stelle des Fetts oder Oels tritt, ist nicht 
auffallend. Der Honig wird im griechischen Sühnbrauche 
sehr häufig bei der Verehrung chthonischer Mächte ver- 
wendet. Den Toten wird ein Honigkuchen mitgegeben, 
angeblich*) als Gabe für den Kerberos*); Honig be- 
sänftigt auch die Toten selbst^, daher ist er, mit Milch 
vermischt, eine gewöhnliche Spende für diese. ^ Auch 
den Eumeniden opfert man Honig®), ebenso der Hekate.®) 
Beim Ausgraben von Heilpflanzen wird eine fieXirroüta 

1) Lubbock, Entstehung der Civilisation S. 259. 
'*) Vgl. oben S. 53, Anm. 2. 

3) A. Lang, Custom and myth. S. 52. Frazer a. a. 0. 
^) Vgl. Rhode, Psyche I, 305. 

^) Schol. Aristoph. Lysistr. 601. Suid. s. v. fuXircouTa. Verg. 
Aon. VI, 419. 

^) Eurip. Iphig. Taur. 159. (xaciyvi^xq)) zdahz x^äQ 

[likkto xpat^pa xe xov cpOifJiivuiv 

üSpofveiv faioLi h vtüxoic 

TiTjYcic x' o6pe{ü)v i% fAdoxuiv 

Bctx^^ou x' oivTjpÄc Xoeßdc 

SouÖav xe Trdvijfxa fj.eXiaoav, 

S, vexpoTc deXxxi^pia xetxat. 

7) Vgl. Stengel im Philologus 1880, 378 f. und in den Jahr- 
büchern für Philologie und Pädagogik 1887, 653. — Die Landleute in 
Russland brachten an bestimmten Seelengedenktagen Speisen auf 
die Gräber ihrer Toten und begossen dieselben mit Wein und 
Honig (Lippert, Die Religionen der europ. Kulturvolker S. 84). 

8) Soph. Oed. Kol. 481. Schol. Oed. Kol. 159. 
5) Apoll. Rhod. 111, 1035. 
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dargebracht.^) Wer in die Höhle des Trophonios hinab- 
stieg, warf einen Honigkuchen als Opfergabe für die darin 
hausenden Schlangen hinab *), und auch die Schlange auf 
der Burg') und die Asklepiosschlange in Kos erhielt das 
gleiche Opfer.*) Herzogs*) Annahme, dass man den 
Schlangen Honig ursprunglich deshalb vorsetzte, weil er 
einschläfere und ein Brei von Honig und Mohn als ein 
in kleinen Rationen hungerstillendes Mittel gebraucht 
wurde (Thukyd. IV, 26), kann nicht zutreffen, denn sie 
erklärt nicht die sonstige Verwendung im Toten- und 
andern chthonischen Kulte. ^) Man muss vielmehr an- 
nehmen, dass, wie übrigens auch Herzog selbst hinzufügt, 
wegen der chthonischen Natur der Schlange ihr, wie 
andern Unterirdischen, Honig geopfert wird. Ebenfalls 
irrig ist es, wenn Stengel meint, das Gemisch von Honig 
und Milch ((isXtxpaTov) sei den Toten dargebracht worden, 
weil es ohne Zweifel im Leben häufig genossen worden, 
vielleicht besonders von Kindern und Schwachen, denen 
ähnlich man sich ja wohl die djisvYjva xöfpY]va auch ge- 



>) Theophr. bist, plant. 9, 8, 7. 

3) Paus. IX, 39, 5. Aristoph. Wolken 507. Poll. VI, 76. 
Philostr. Vita Apoll. VIU, 19. 

3) Herod. VIII, 41. Hesych. s. o. oCxoupov ^cptv. 

*) Herondas IV, 90. — Vgl. auch Vergil, Aen. IV, 484 ff. und 
Herzog (Hermes 1894, 625) zu dieser Stelle. 

6) a. a. 0. 

^ Wenn Rohde (Psyche I, 305) meint, die fxeXeTTouTo sei ein 
Opfer für unterirdische Schlangen und als solche erscheinende 
Geister und werde deshalb als Totenopfer gebraucht, so ist dem 
entgegenzustellen, dass Honigspenden auch in Fällen dargebracht 
werden, in denen an eine Schlangengestalt offenbar nicht gedacht wird. 
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dacht habe.*) Auch diese Auffassung trifft nur einen 
Teil der Fälle, in denen uns der Honig im chthonischen 
Kulte begegnet. Man wird sich mit der Erklärung be- 
gnügen müssen, dass der Honig gleich dem Oele — ver- 
mutlich seines Geschmackes wegen — als ein Besänf- 
tigungsmittel für die zürnenden Gottheiten gilt und des- 
halb chthonischen Mächten mannigfacher Art gespendet 
wird. Ebenso aber wie in allen diesen Fällen bei den 
Griechen, wird er auch in den vorher angeführten Hoch- 
zeitsriten statt des Oels oder Tierfetts gebraucht, um 
die Mächte zu versöhnen, an die sich die Ceremonien der 
Hochzeit richten. 

Wie bei der Hochzeit die Thürpfosten mit Oel be- 
strichen und mit Wollbinden umwunden werden, so wird 
in Attika bei der Geburt eines Kindes ein Oelkranz oder 
eine Wollbinde an der Thür aufgehängt.') Man differen- 
zierte diesen Gebrauch so, dass man bei Knaben den 
Oelkranz, bei Mädchen die Wolle verwendete, in letzterem 
Falle angeblich im Hinblick auf die künftige Thätigkeit 
des Kindes. Dass dies nur ein späterer Erklärungsver- 
such, darauf weist schon der Umstand, dass eine ent- 
sprechende Deutung für die Verwendung des Oelkranzes 
beim Knaben gar nicht versucht wird. Nach den vor- 
angegangenen Erörterungen über die gleichartige Be- 



Stengel, Griech. Kultusaltertümer S. 132. Ähnlich Röscher, 
Nektar und Ambrosia S. G2flf. 

^ Hesych. axicpavov Ixcp^petv. eftoc ^v, ^ttote TcaiSfov ofppev yivoixo 
irapa 'AttixoTs, ai^cpavov ikaiai xiO^vae irpo xwv OupÄv IttI hi täv 
d>jX£i(DV 2pta 8ia ttjv ToXoatav. 
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deutung der Wolle und der Olive und über die sonstigen 
bei der Geburt üblichen Sühnriten wird es klar sein, dass 
hier nur eine spätere Differenzierung, eine rationalistische 
Umdeutung eines nicht mehr verstandenen Brauches vor- 
liegt, dass aber in Wirklichkeit Oelzweig und Wolle auch 
hier dieselbe Bedeutung haben wie sonst, dass also auch 
in dieser Geburtsceremonie ein Lustrationsritus zu er- 
kennen ist. 

Von der Olive wird der Lorbeer bei strenger Son- 
derung gelegentlich zwar seiner Bedeutung nach unter- 
schieden*), im allgemeinen aber schreiben Griechen und 
Römer ihm eine ähnliche lustrale Kraft zu wie der 
Olive.*) Er gilt als geeignet zu Reinigungen, Sühnungen'), 
er verscheucht die Geister.*) Der Abergläubische bei 
Theophrast nimmt zur Sühnung Lorbeerblätter in den 



1) Artemidor. Oneirokrit. IV, 57. ^ttI täv voooOvtodv i^ jjl^v ikaia 
OavaT729<^poc o6aa Texi^pTjTai a^tiQ xe xal 6 xapTcoc aOt^c xal xd cpuXXa, 
6acpv72 hi auiTi^pioc* %al ydcp e^xoc* toTc yd^p dTroOavoOoiv ^Xa^ac fx^v 
Oüvexcp^pouatv, 8a«pva? hi o66afJtüi;. Vgl. Isyllos v. Epidauros B 10 
(v. Wilamowitz, Isyllos S. 9). Diels, Sibyll. Blätter S. 120. 

*) Diels a. a. 0. — Ich führe nur einige besonders deutliche 
Fälle an; mehr bei Bötticher, Baumkultus der Hellenen S. 338 ff. 

^) Cornut. 32. Tuyyavet (i^ SacpVT]) xal ei^xxouOTo; ouoa xal Trpoc 
Tctc xaöctpaetc oixetdv Tt l^^ouoa. Clem. Alex. Protr. I, 10. e{ iro&eic 
{Seiv u>; dXTjdüic tov %t6^, xaOapa{u)v fjtexaXGtfjißave d^eoTipETCüiv, o6 
Sa^vY^c TrexGtXcüv xal xatviuiv tivcüv ipitp xal ir«pcp6pa TisTroixiXfiivcuv. 
Interp. Serv. Verg. Aen. I, 329. tut (Apollini) laurum ideo sacratunif 
quia haec arbor suffimentis purgationibusque adhibeatur. 

*) Geopon. XI, 2, 5. IvOev äv j Sd^vi), ^tctcoSwv Sa^fjLovec. 

7. 01)54 ydp 1^ Upct vdaos i) 8affj.ü)v Tcapevo)(XeT Ttj) xdittp, h (f Sa^pvij 
^ot{v. Vgl. Lyd. de mens. IV, 4 (p. 68, 5 ff. Wünsch). 
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Mund.*) An den römischen Palilien besprengt man sich 
mittels eines Lorbeerzweiges *); am 15. Mai taucht der 
römische Kaufmann einen Lorbeerzweig in das Wasser 
der Mercurquelle und besprengt sein Haupt und seine 
Waren.') Auch bei den Griechen waren Lorbeerzweige 
als Sprengwedel üblich.*) Lorbeerbekränzt folgten die 
römischen Soldaten dem Wagen des Triumphators, da- 
mit sie entsühnt von dem vergossenen Blute die Stadt 
betreten.*) Lorbeerzweige trägt man bei den Sühnfesten, 
die auf Grund der sibyllinischen Bücher verordnet werden.®) 
Auch bei den strenae am Neujahrstage hat der Lorbeer 
sicher lustrale Bedeutung.^) 

Der Lorbeer wird also, wie diese Beispiele zeigen, 
gleich der Olive vielfach in Lustrationsbräuchen ver- 
wendet. Wenn daher bei der Ephebie der attischen 
Knaben ein Lorbeerzweig an den Häusern aufgehängt 



^) Theophr. Char. 16, 2. 6 hl 8etoi5a{{i.a)v Toiouxdc Tic, ©roc f ^^^t- 
/pu)v^v d7rov(({;c(fj.evoc xac X^^P^^ ^^^ TceptppavdfJievoc 6.T^h Upou Soc^viqv 
tii t6 axdfJLa Xaßuiv oGtcu ttjv ifjfjiipav TrepiTiaTel. 

^) Ovid. fast. IV, 728. Vgl. Verg. Aen. VI, 229: 

Idem ter socios pura circumiulit unda 

Spargens rore levi et ramo felicis olivae. Dazu Servius: sed 
moris J'ueraty ut de lauro fieret, Juvenal II, 158. 

3) Ovid. fast. V, 677 ff. 

*) Böttichor,Baumkultus S. 369 ff. 

*) Fest. ep. 117, 13. laureati milites sequebantur currum trium- 
phantiSf ut quasi purgati caede humana intrarent urbem. Itaque eandem 
laurum omnibus suffitionibus adhiberi solitum erat. Vgl. Plin. 15, 135. 
quia sujfimenta sit caedis hostium et purgatio^ ut tradit Masurius, 
Vgl. 138. eadem purtßcationibus adkibetur, 

«) Liv. 40, 37, 3. 

Marquardt, Privatleben S. 252. 
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oder vor den Thüren aufgestellt wurde ^), so ist dieser 
Brauch ein genau entsprechendes Gegenstück zu dem im 
Vorhergehenden (S. 86) behandelten Geburtsritus, nach 
dem bei der Geburt eines Knaben ein Olkranz an der 
Thür befestigt wurde, und auch zu dem gleichbedeutenden 
römischen Hochzeitsritus, von dem im Anfange dieses 
Kapitels die Rede war'). 

Derselbe Brauch, einen Lorberzweig vor der Thür 
aufzuhängen oder aufzustellen, wird von den Eltern 
ausser für die ins Ephebenalter tretenden Söhne auch für 
die Töchter vollzogen — am Hochzeitstage. Wir hatten 
früher*) gesehen, dass die Eltern, wem ihre Kinder heran- 
gewachsen sind, im Heiligtum der Phratrie für sie opfern, 
für die Söhne, wenn sie Epheben werden, für die Töchter, 
wenn sie im Begriffe sind zu heiraten. Hier bei der 



') Etym. magn. 531, 54. xopuOctXT]* ii itp6 täv OupÄv Sötcpvij tt- 
OefjL^vTj* 8x1 ol %kdhoi (phi xdpou; xoXouat) ^crXXouatv, toc xol Xpiotinro;* 
„dXXd hahai i^pifiiva; fjtot xayh ScJxui Tic IvSodev, 

xai xopoüc TrXexTOüc dxpaTcvsTc fJtupp^vTjc." Ttv^c 8^, Sxt 

i^jßi]OctvTa)v TÄv v^o)v xol ^yaT^pcöv 8öt?pvac irpoeT{ftouv ^«pTjßfoic (cod. 
iffriploii) xal ycipLotc. — Bötticher (Baumkultus der Hellenen S. 373) 
meint, vor den Häusern der Eupatriden sei die xopuftdXT] an 
den Hochzeiten wie an den Ephebien der Söhne und Töchter als 
Zeichen der Machtvollkommenheit ihrer Bewohner, apollinische Sacra 
auszuüben, aufgestellt worden, — eine gänzlich unbegründete Er- 
klärung, gegen die sich Stark in Hermanns Religionsaltertümern 
§ 48, 7 mit Recht wendet. 

^ In Rom wurde übrigens die Thür des Hochzeitshauses 
ausser mit Binden auch mit Lorbeerzweigen geschmückt. Juvenal 
VI, 79. ornentur postea et grandi ianua lauro, Schol. ad honorem nupti- 
arum, sie enim solerU in nupliis praep arare, 

») Vgl. oben S. 71ff. 
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xo(>üi)a>vT] machen wir zum zweiten Male die Beobachtung, 
dass dieselbe Ceremonie von den Eltern bei der Ephebie 
der Söhne und bei der Hochzeit der Töchter geübt wird. 
Die Erklärung für diese auffallende Thatsache soll der 
der nächste Abschnitt liefern. 



vn. 

Ausser durch Geburt und Ehe tritt auch durch die 
Adoption oder die römische AiTogation^) ein neues Mit- 
glied in den religiösen Verband des Hauses und des 
Geschlechtes ein. Wer auf diesem Wege in eine römische 
gons aufgenommen werden wollte, musste zuvor in feier- 
licher Form aus dem Kulte der Gemeinschaft, der er bis 
dahin angehörte, entlassen werde '). Dass auf diese Ent- 
lassung aus den alten Sacra eine Aufnahme in die Sacra 
der neuen gens folgte, ist selbstverständlich, wenn auch 
über die dabei üblichen Ceremonien nichts überliefert 
wird '). 

Ganz der gleiche Fall wie bei der Adoption liegt 
bei der Ehe vor. Auch hier scheidet ein Mitglied einer 



^) Marquardt, Rom. Staatsverwaltung III, 305. Mommsen, Rom. 
Staatsrecht III, 38. 

2) Interpol. Serv. Aen. II, 156. Consuetudo apud anliquos fuit^ 
ut qui in familiam vel gentem transiret, prius se abdicaret ab ea, in 
qua fuerat^ et sie ab alia reciperetur. Der technische Ausdruck dafür 
war sacrorum alienatio (Cic. orat. 42, 144; de leg. 3, 48) oder de- 
testatio (Gell. 15, 27, 3; 7, 12, 1). 

3) In Attika war für die Adoption dieselbe Ceremonie wie 
für die Anmeldung eines wirklichen Sohnes bei den «ppcttopec üblich. 
Vgl. Isaeus 2, 14; 7, 15. 
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Familie und gens aus der bisherigen Kultgemeinschaft aus 
und wird in eine neue aufgenommen^). Nach der Analogie 
des Adoptionsbrauches müsste man voraussetzen, dass 
auch die Braut aus ihi-en bisherigen Sacra entlassen wird, 
ehe sie in das neue Haus eintritt. Dass dies wirklich 
geschehen, ist für den römischen Brauch zwar nicht 
bezeugt, lässt sich aber aus den Analogien, die Hochzeits- 
ceremonien anderer Völker bieten, mit Sicherheit er- 
schliessen '). Ausser den Ceremonien im Hause des 
Bräutigams werden vielfach die gleichen oder verwandte 
Riten schon im Hause der Eltern vollzogen, Riten, die 
sich, wie namentlich in einigen Fällen besonders deutlich 
ersichtlich ist, hier an die Schutzgötter des Elternhauses 
wenden. 

Wie später im Hause des Gatten'), wurde bei den 
alten Indern die Braut schon im Hause der Eltern drei- 
mal um den Herd geführt *) ; das gleiche geschah auch bei 
den alten Preussen im Elternhause*). Bei den Indem 



^) Auch die Frau ist ihrem Gatten an Tochters statt. Gaius 
1,111. infamiliam viri transihat filiaeque locum obtinebat. Vgl.Mommsen, 
Staatsrecht III, 35. 

2) Dass die Braut bei den Griechen und Römern durch Sühn- 
riten von dem Kulte des Vaterhauses gelost werden musste, hat 
schon Lippert (Kulturgeschichte II, 144 f.) betont, ohne indes ge- 
nügende Beweise für diese Annahme beizubringen. Ob übrigens 
das Opfer, das in Rom im Hause der Braut dargebracht wurde, 
mit dieser Auslösung in Zusammenhang zu bringen ist, wie Lippert 
a. a. 0. S. 145 vermutet, scheint mir zweifelhaft. 

3) Vgl. oben S. 20. 

*) Haas in Webers indischen Studien V, 318, 372 f., 388. 
5) Hartknoch, Alt und Neues Preussen (Frankfurt u. Leipzig 
1684) S. 179. 
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war ausserdem im Hause der Braut noch eine andere 
Ceremonie üblich, die auf ihren Austritt aus ihrer Familie 
Bezug hatte')- Der Priester löste ihr zwei Locken von 
den beiden Seiten des Hauptes ab und band dafür zwei 
Zotten Wolle an. Indem er die erste anheftete, sagte er: 
„Ich befreie dich von der Fessel des Varuna, womit dich 
Savitri band; mit dem Gatten versetze ich dich, die un- 
verletzte, in den Urquell des heiligen Gesetzes, in die 
Welt der Gerechtigkeit."") 

In Bosnien und der Herzegowina geht die Braut, wie 
später im Hause des Bräutigams, auch beim Abschiede 
vom Heimathause dreimal um den Herd und opfert dort '). 
In Kleinrussland fasste der Bräutigam am Hochzeitstage 
die Braut im Hause ihrer Eltern an der Hand führt sie 
dreimal um den Tisch herum, indem er jedesmal im 
Winkel eine tiefe Verbeugung macht. ^Es ist dies ein 
Überrest aus altheidnischer Zeit, wo dort der Schutzgott 
des Hauses stand, den man auf diese Weise zu ehren 
pflegte."*) 

Bei den Ruthenen in der Bukowina nimmt die Mutter 
die Braut, bevor diese zur Kirche fährt, bei der Hand 
und umgeht den in der Mitte des Zimmers stehenden 



>) Haas a. a. 0. S. 319. 

^ Haas erklärt die Fessel des Varuna als die Natur- und 
Sittengesetze, nach denen die Braut bisher dem Hause der Eltern 
angehörte. Die moralisierenden Sprüche sind naturlich erst später 
dem alten Ritus hinzugefügt worden. 

2) Lilek, Familien- und Volksleben in Bosnien und der Herze- 
gowina (Ztschr. f. osterr. Volkskunde 1900, 165). 

*) Reinsberg-Düringsfeld, Hochzeitsbuch S. 41. 
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Tisch dreimal, sie mit Weihwasser besprengend und ihr 
Weizen unter die Fiisse streuend'). Ebenso wird auch 
beim russischen Landvolke die Beschüttung der Braut 
mit Fruchten u. a., die, wie im ersten Abschnitte dar- 
gelegt, bei zahbeichen Völkern beim Eintritt in das Haus 
des Gatten stattfindet, schon vor der Trauung, also im 
Elternhause vollzogen und nachher beim Betreten des 
neuen Hauses wiederholt'). Schon oben erwähnt war, 
dass, wie die Heiligenbilder des neuen Hauses — die 
Heiligen sind, wie dort hervorgehoben, an die Stelle der 
alten Schutzgötter getreten — der Braut entgegengetragen 
werden, wenn sie den Hof betritt, ebenso auch die Heiligen- 
bilder des Vaterhauses mit dem Hochzeitszuge in die 
Kirche und dann wieder ins Hochzeitshaus gebracht 
werden'). Bei den Esten der oberpahlenschen Gegend 
wird bei Ankunft des Bräutigams im Hochzeitshause die 
mit einer Decke verhüllte Braut aus dem Hause getragen 
und auf einen vor der Hausthür ausgebreiteten Teppich 
oder Pelz gestellt; der Bräutigam, sein Vater und der 
Hochzeitsmarschall umkreisen sie dreimal, ihre Degen 
über ihrem Haupte zusammenschlagend. Dann wird sie 
wieder ins Haus getragen, wobei die Männer mit dem 
Degen Kreuze an die Thüre machen*). Dieselbe Ceremonie 



') Raindl, Ruthenische Hochzeitsbräuche in der Bukowina 
(Ztschr. des Vereins für Volkskunde 1901, 163). 

*) Grosspietsch, Hochzeitsbräuche des russ. Landvolkes (Russ. 
Revue XH, 248). 

3) Vgl. oben S. 23. 

*) Letztere Sitte ist auch bei den Letten üblich. Reinsberg- 
Düringsfeld a. a. 0. S. 21. Der Brauch erinnert — das Kreuzzeichen 
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des Niedersetzens auf einen Teppich oder Pelz wiederholt 
sich später in der Wohnung des Bräutigams *). Ebenso wird 
auch in Russisch-Karelien die Braut am Hochzeitsmorgen 
beim Herannahen des Bräutigams und seines Gefolges auf 
den Hof hinausgetragen; ein Schaffell wird auf den Boden 
gebreitet, die Braut kniet darauf nieder und wird von 
den Singweibern, die dabei mit verhülltem Gesichte ihre 
Lieder singen, genötigt, immer tiefer sich herabzubeugen, 
bis sie mit der Stirn die Erde berührt'). 

Der oben') angeführte estnische Brauch, dass die 
Braut im Hause des Gatten überall umhergeführt wird 
und kleine Opfergaben darbringt, wird vorher auch schon 
im Elternhause vollzogen *). Bei einer wotjäkischen Hoch- 
zeit zogen im Elternhause Brautwerber und Braut, geführt 
von zwei Weibern und gefolgt von mehreren andern 
Weibern und Männern, singend di*eimal von links nach 
rechts um die Feuerstelle. Sie hielten vor einem Heiligen- 
bilde in der linken Ecke gegenüber der Thür, bekreuzten 



ist natürlich eine christliche Abänderung eines alten Ritus — an 
die römische Sitte des Salbens der Thürpfosten. 

V. Schroeder, Ilochzeitsgebräuche der Esten S. 88. Winter, 
Eine Bauernhochzeit in Russisch-Karelien (Globus 1899, 319, 
Anm. 7). 

2) Winter a. a. 0. S. 318. Das Niederknien auf dem Pelze, 
Felle oder Teppiche ist, wie Winter richtig gesehen hat, der Rest 
eines Opfers. Vgl. unten den letzten Abschnitt. 

3) S. 22 ff. 

*) V. Schroeder a. a. 0. S. 131. Reinsberg-Düringsfeld a. a. 0. 
S. 14. Zu erwähnen ist hier auch, dass bei der estnischen Hoch- 
zeit im Elternhause Bier als Opfer für die Schutzgotter des Hauses 
verschüttet wird (a. a. 0. S. 15). 
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sich und zogen wieder singend um die Feuerstelle ^). Bei 
den Bulgaren wird eine ähnliche Ceremonie wie diejenige, 
die in Dalmatien nach einem oben ') mitgeteilten Berichte 
im Hause des Bräutigams üblich ist, schon im Hause der 
Eltern vollzogen: die Braut hält einen mit Bohnen ge- 
füllten Reuter und drei brennende Tannenscheite in der 
Hand, ersteren wirft sie, nachdem die Verwandten des 
Bräutigams in das Zimmer eingetreten sind, in den Hof 
oder aufs Hausdach'). 

Nach diesen Beispielen wird es auch verständlich 
sein, warum, wie oben*) angeführt, die Verhüllung der 
Braut in der Oberpfalz grade bei der Entlassung aus dem 
Eltemhause stattfand und bei den Wotjäken zweimal, 
zuerst im Elternhause und dann bei der Ankunft in der 
Wohnung des Gatten, vollzogen wird: der Sühnritus, der 
durch die Verhüllung symbolisiert wird, richtet sich nicht 
nur an die neuen Schutzgötter, sondern auch an die bis- 
herigen, die versöhnt werden müssen, weil ihrem Bereiche 
ein ihnen Schutzbefohlener entzogen wird. Ebenso erklärt 
es sich nun auch, dass in Attika dieselben Lustrationsbräuche 
bei der Mannbarkeit der Knaben und bei oder vor der 
Hochzeit der Töchter geübt werden^): bei den Knaben 
ist, wie schon fmher dargelegt, eine Sühnung nötig, weil 
sie als Erwachsene ein neues Verhältnis zu den Schutz- 



1) V. Schroeder a. a. 0. 

'0 S. 24. 

3) Strauss, Die Bulgaren S. 323. 

*) S. 49f., 57, Anm. 5. 

^) Vgl. oben S. 71flf., 89 f. 
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göttern der Familie und der Phratrie treten, bei den 
Töchtern, weil sie aus der religiösen Gemeinschaft, der 
sie bis dahin angehört haben, ausscheiden und somit der 
Gottheit, zu deren Kulte sie bisher verpflichtet waren, 
künftig nicht mehr dienen. 

Die Coremonien, die in der Phratrie erforderlich 
waren, richteten sich jedenfalls in den einzelnen Phratrien an 
verschiedene Gottheiten, die als Beschützer der betreffenden 
Gcmoinschafb verehrt wurden'). An welche Gottheiten 
sich eigentlich die Riten richteten, die sich auf die Lösung 
der Rraut aus dem Familienkulte beziehen, darüber geben 
die Notizen, die von der xopüdaX?] handeln, keinen Auf- 
schluss. Aber noch von einem andern Ritus, den die 
griechische Braut bei oder vor der Hochzeit zu vollziehen 
hatte, ist uns eine Spur erhalten, und durch sie erfahren 
wir, wem diese Lustration beim Scheiden aus der Familie 
in alter Zeit gegolten hat. In einer Dichtung, die viel 
llochaltertümliches erhalten hat, in den Choephoren des 
Aeschylus, fleht Elektra die Seele des Agamemnon an, 
dem Orest Beistand zu leihen, dann werde sie die Hoch- 
zeitsspenden am Grabe des Vaters darbringen können'). 
Wilamowitz bemerkt zu dieser Stelle, es sei nur mensch- 



») Vgl. oben S. 72f. 

') Aeschyl. Choephor. 470. Or. o5tü) yÄp av aoi Sattec Swofioi 

ßpOTCUV 

dcTtfioc i(Ait6potat xvtowToTc x^o^^c. 
El. xifm yodi aoi ttjc ^|x^c icayxXYjpfac 
oiau) iraTpijjcuv i% SdfjKuv 7afA7]Xfouc* 
iifltvTcuv hk irpwTOv TdvSe TrpEaßcuacu xcccpov. 
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lieh, dass die Braut, ehe sie in ein "^anderes Haus über- 
gehe, der eigenen Ahnen gedenke^). Allein, dass es sich 
hier nicht um ein rein menschliches Gefühl, sondern 
um einen uralten Ritus handelt, das zeigt das entsprechende 
Gebet des Orestes. Er begehrt des Vaters Hilfe, damit 
Agamemnon nicht der Totenopfer verlustig gehe, die ihm 
zukommen (SaTis? ewofioi). Wie seine Worte sich auf 
ein Opfer beziehen, das Agamemnon nach Recht und 
Sitte gebührt, so muss das gleiche auch von Elektras 
Worten gelten. Ihr Gebet beweist also, dass es ein fest- 
stehender Ritus für die attische Jungfrau war, beim 
Scheiden aus der Familie und ihrem Kulte ein Sühnopfer 
der Seelen der Ahnen zu weihen'). 

vni. 

Unter den verschiedenen in den vorangegangenen 
Untersuchungen besprochenen Einweihungsceremonien ist 
eine bisher noch nicht behandelt und zwar grade die- 
jenige, die wir xai' iJo/Tjv als Einweihungsritus zu be- 
zeichnen gewohnt sind, — die Mysterienweihe. Auf die 
bei ihr üblichen Riten und ihren Zusammenhang mit 
den früher erörterten muss ich daher jetzt noch kurz ein- 
gehen. 

Die deutlichste Vorstellung von der Mysterienweihe 
giebt das Relief einer römischen Aschenurne, das zu- 



^) Aeschylos, Orestie, griech. und deutsch von U. v. Wilamo- 
witz-Müllendorff. 2. Stück: Das Opfer am Grabe, S. 204. 

^ Vgl. auch die verwandten Bräuche bei H. E. Meyer, Badisches 
Volksleben im 19. Jahrhundert S. 296. 

Samt er, Familienfeste der Griechen u. Römer. 7 
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sammen mit einigen verwandten Darstellungen von Ersilia 
Lovatelli im Bulletino communale di Roma VII (1879), 
Tf. 1/5 (vgl. p. 5ff.) publiciert ist^. 

Die Darstellung besteht aus drei Gruppen. Die erste 
zeigt das Reinigungsopfer, das der Einweihung vorangeht ^), 
die dritte die iiroirTefa, d. h. den Mysten vor Demeter 
und Persephone. Die zwischen diesen beiden Scenen 
dargestellte Gruppe stellt demnach den zwischen dem 
Reinigungsopfer und der iizoTZTeia liegenden Vorgang dar, 
die eigentliche Weihe, die jjLuyjatc^. Hinter dem sitzenden 
Mysten steht hier eine Frau, vermutlich die Hierophantin, 
sie hält über sein Haupt eine Getreideschwinge, ein Xtxvov. 
Wie Dieterich richtig hervorhebt *), schüttelt sie das Xixvov *), 
jedenfalls um denMysten mit den darin befindlichen Körnern 
zu bestreuen, mit andern Worten, sie vollzieht den Ritus 
der xaxa^^üCffxaTa, den wir ja im ersten Abschnitte als 
Sühnritus näher kennen lernten^). 

^) Das oben besprochene Relief auch bei Stengel, Griech. 
Kultiisaltertümer Taf. IV, 3. 

2) Der zu Weihende steht mit nackten Füssen, ein Fell um- 
geworfen, vor einem Priester, in der rechten Hand ein Opferferkel, 
über dessen Kopf der Priester Wasser ausgiesst. 

2) So scheidet Stengel a. a. 0. S. 161 die drei Scenen richtig. 
Dieterich (Rhein. Mus. 48, 276) scheidet zwischen Opfer, xd&apat; 
und iTTOTTie^a, wobei dann die eigentliche fxu7)aic ausfällt, während 
doch durch das Opfer eben die xdOapat; vollzogen wird. 

*) a. a. 0. S. 276. 

^) Dass sie es wirklich schüttelt, wird mir von Herrn Dr. Del- 
brück, der das Relief freundlichst für mich noch einmal geprüft 
hat, bestätigt. 

^) Nicht auf solche xaxajfuafxaTa, sondern auf das dTrofjicirceiv 
der zu Weihenden bezieht sich anscheinend Aristoph. Wolken 260 ff. 
Vgl. Dieterich a. a. 0. S. 278 f. 
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Das Xixvov, das hier zu der Bestreuung benutzt 
wird, kommt auch beim Hochzeitsritus zur Verwendung: 
in einem Xtxvov trug ein mit Dornen und Eicheln be- 
kränzter Knabe Brötchen herum ^). Mit Recht betrachtet 
Mannhardt') diesen Brauch als eine Abart der xaTaxüajjLaxa. 
Es ist an sich wenig wahrscheinlich, dass wirklich das 
Xixvov ursprünglich zum Tragen einer Opfergabe benutzt 
worden sei. Die Vermutung aber, dass die Getreide- 
schwinge auch bei der Hochzeit zum Schwingen, zum 
Auswerfen einer Opferspende gedient hat, wird bestätigt 
durch die Bräuche anderer Völker, bei denen ein ähnliches 
Gerät, ein Getreidesieb, zum Beschütten mit der Opfer- 
frucht benutzt wird. Einige Beispiele hierfür sind schon 
im ersten Abschnitte angeführt worden^). Verwandt 
ist der Geburtsritus, bei dem das Kind auf ein Xtxvov 
gesetzt oder der Wiege die Gestalt eines Xtxvov gegeben 
wird*). 

Mannhardt erklärt die Verwendung des Xtxvov aus 
der von ihm dargelegten Bedeutung der xaTaxüafxaxa als 
eines Symbols der Fruchtbarkeit, einer Symbolik, die ja. 



^) Zenob. III, 98 (Paroemiogr. ed. Leutsch I, p, 82). 'AOi^vrjai yctp 
Iv ToTc Yäcfxotc lOoc -^jv dfxtptOaX^ Tzdiha dxöfvöac fAetd Spufvu)v xapitcuv 
axi^eadat xal X(xvov aprcuv TiX^pec irepicp^povTa X^yeiv Icpu^ov xaxov, 
eöpov dffietvov. Suid. s. v. f^o^ov xaxdv. Vgl. auch Harpokrat. 
Xixvo<p(Jpoc' t6 Xfxvov Tupoc iraaav teXet^v xal Öuafav iTrixi^öeidv laxi. 

2) Myth. Forschungen S. 371. 

») S. 4, Anm. 3. Vgl. Mannhardt a. a. 0. S. 354, 357, 361. 

*) Vgl. Mannhardt a. a. 0. S. 369. Preller-Robert, Griechische 
Mythologie S. 764, 2. Stephani, Compte-rendu 1859, 46 ff. Über 
die Verbindung des Jakchos mit den X(xvov vgl. Preller a. a. 0. 
S. 687. 

7* 
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wie oben ausgeführt, als sekundäres Moment für den 
Ritus anerkannt werden muss. Bei den Mysterien würde 
dann die Schwinge als ein Symbol der Erdgöttin Demeter 
aufzufassen sein. Ich wage nicht zu entscheiden, ob diese 
Erklärung richtig ist oder ob in allen drei Fällen der 
Gebrauch des Xixvov, wie Ersilia Lovatelli und Dieterich 
annehmen, die Reinigung versinnbildlicht^). Dass die 
Hauptsache beim Hochzeitsritus jedenfalls die Ausschüttung 
der Flüchte und nicht die Verwendung des Xtxvov ist, 
ergiebt sich daraus, dass sie, wie wir im ersten Abschnitte 
sahen, auch ohne Xixvov vorgenommen wurde. 

Die Benutzung des Xixvov bei der Hochzeit verbindet 
sich mit einem andern Ritus, in dem Hochzeits- und 
Mysterienbrauch übereinstimmen. Der Knabe, der die 
Opferbrote umherträgt, sagt den Spruch „e^o^ov xaxov, 
eupov ajistvov", d. h. der Spruch der Einweihung, den 
auch der Myste nach der Weihe sagt'): damit wird der 
Hochzeitsbrauch deutlich als Einweihungsbrauch gekenn- 
zeichnet. 

Ausser der Verwendung des Xtxvov zeigen die oben 
erwähnten Reliefs noch zwei andere Mysterienriten: der 
Myste ist verhüllt und sitzt auf einem Felle'). Auch 



^) Dass das Hin- und Herschütteln des Kindes zugleich als 
eine Reinigung von bösen Mächten im Sinne der römischen februatio 
gedacht ist, erkennt auch Mannhardt a. a. 0. S. 370 an. 

^ Demosth. irepl tou axe^^vou 259. xadafpcuv touc TcXoufji^vouc 
xdTCOfxctTTüJv Tip TTY^Xtp xttl ToT? TTiTupoi? xal dvtata? dnb toü xaOapfxoü 
xeXeucuv Xi^Eiv „l^u^o^ xoxov, eupov afiEivov." 

3) Auf der besprochenen Aschenume ist es ein Löwenfell. 
Weshalb dies hier dargestellt, ist nicht sicher zu entscheiden (vgl. 
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diese beiden Sühnriten — auf beide weist auch der 
Demeterhymnus ^), und die Parodie in den Wolken des 
Aristophanes ') hin — kommen ausser bei der Mysterien- 
weihe auch bei anderen der im Vorangegangenen be- 
sprochenen Einweihungsbräuchen vor. Über die Verhüllung 
bei der Hochzeit und bei der römischen Freilassung und 
die Bedeutung dieses Ritus ist oben ausführlich gesprochen. 
Dass auch der zweite Ritus auf dem Gedanken des Sub- 
stitutionsopfers beruht, hat Diels') mit Recht betont. 
Ausser bei der Mysterienweihe finden wir diesen Sühn- 
ritus bei der römischen Hochzeit: die Braut muss sich 
im Hause des Gatten auf dem Felle eines Opfertieres 
niedersetzen*). Auch bei den Indern wurde die Braut 

Lovatelli a. a. 0. p. 16); dass eigentlich ein Widderfell verwendet 
wird, deutet wohl der daneben liegende Widderkopf an (Dieterich 
a. a. 0. S. 276). 

') V. 194 ff. dXX' dxiouo' dvifAip-ve xat ^fx^iata xaXd ßaXoOaa, 
TTpfv Y* ^Ti hii ol lÖTjxev 'la'fißi] x^8v' e{8uia 
7n]XT6v gSoc, xaOuTTEpde h^ ^tt^ dpY^cpsov ßccXe xcüac, 
fvOa xaOeCofx^vT] Tzpoxaxic^txo X^P^^ xaX6irTp7)v. 

Vgl. Diels, Sibyll. Blätter S. 123. 

^ Dieterich a. a. 0. S. 275 ff. Die Parodie bezieht sich nicht 
gerade auf die eleusinischen Mysterien, doch sind die Einweihungs- 
riten anderer Mysterien jedenfalls ähnlich gewesen. 

3) a. a. 0. S. 69 f. 

*) Fest. ep. p. 114, 16. In pelle lanata nova nupta considere 
soUt. Plut.quaest.Rom.31. 'rijv vufjL^rjv ziadyowxtz vdxoc ^itoaTpcuvuouaiv. 
Rossbach (Römische Ehe S. 112) bringt mit Recht mit diesem 
Brauche folgende Stelle des Interpol. Servii in Zusammenhang. 
Verg. Aen. IV, 374. Mos enim apud veteres fuit flamini atque fla- 
minicae, dum per confarreationem in nuptias convenirent^ seilas duas 
iugatas ovilla pelle superiniecta poni eius ovis, quae hostia /uisset, ut ibi 
nubentes velatis capitibus in confarreatione ßamen ac flaminica resi- 
derent. Vgl. Rossbach a. a. 0. S. 324. 
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auf ein rotes Stierfell gesetzt*). Bei den griechisch- 
katholischen Ostfinnen stellt sich das junge Paar beim 
Eintritte in das neue Haus auf einen Pelz'). Einige 
andere Beispiele für eine solche Verwendung des Pelzes 
in russischen Hochzeits- und auch Geburtsriten sind schon 
oben angeführt worden*). 

Wie die eben gegebenen Zusammenstellungen zeigen, 
stimmen die Mysterienbräucho nicht bloss, wie ja längst 
erkannt*), mit den Hochzeitsriten, sondern auch mit andern 
Aufnahmebräuchen des häuslichen oder Geschlechtskultes, 
wie denen bei der Geburt und der Freilassung, überein. 
Diese Übereinstimmung zwischen häuslichem oder Ge- 
schlechtskulte und Mysterienritus ist nicht schwer zu er- 
klären. Es darf als sicher gelten, dass die Mysterien 
sich aus einem ursprünglich streng abgeschlossenen Ge- 
schlechtskulte entwickelt haben*). Es ist daher nur 
selbstverständlich, dass die Aufnahme in diesen Kult 
unter denselben Formen vollzogen wurde wie die Ein- 



*) Haas in Webers ind. Stud. V, 324. Oldenberg, Religion 
des Veda S. 463. 

2) Globus 1899, 319. 

3) S. 63, 93. 

*) Vgl. oben S. 9, Anm. 1. 

ö) Vgl. Rohde, Psyche I, 281 f.. Töpfer, Beiträge zur griechi- 
schen Altertumswissenschaft S. 340. Stengel, Griech. Kultusalter- 
tümer S. 153. Wenn Anrieh (Das antike Mysterienwesen S. 8) in 
der Übereinstimmung der Hochzeits- und Mysterienriten einen Be- 
weis dafür gesehen, dass die Mysterien sich durch allmähliche Er- 
weiterung aus dem häuslichen Kulte entwickelt haben, so wird diese 
Schlussfolgerung dadurch bestätigt, dass, wie oben gezeigt, die 
Mysterienriten nicht nur mit den Hochzeitsceremonien, sondern 
auch mit anderen Familien- und Geschlechtsbräuchen identisch sind. 
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weihung in jeden andern Familien- oder Geschlechtskult 
und dass diese Formen sich auch erhielten, als der alte 
Charakter der Mysterien sich verändert und einem jeden, 
der die Weihen begehrte und empfing, der Zutritt zu ihnen 
oifen stand. Die Verwandtschaft mit dem Geschlechts- 
kulte blieb ja stets erhalten'): hier wie dort finden wir 
einen geschlossenen Kreis, zu dem Unberechtigten der 
Zutritt verwehrt ist und zu dem man nur unter gewissen Be- 
dingungen, unter Erfüllung gewisser Formen zugelassen wird. 
- Bei den Mysterien hat sich die Bedeutung dieser 
Formen als Aufnahmeriten, als Einweihungsceremonien 
stets klar erhalten. Anders beim Familienkulte. Hier 
ist der alte Sinn vielfach verdunkelt und schon im Alter- 
tum nicht recht verstanden worden, hat man doch, wie 
es scheint, bei manchem dieser Bräuche schon im Alter- 
tume vergessen, dass es sich um eine religiöse Ceremonie 
handelt. Nur durch genaue Untersuchungen und Ver- 
gleichung mit verwandten Sitten konnte der ursprüngliche 
Sinn der hier behandelten Familienbräuche aufgedeckt 
werden. Es sind Überreste aus den Anfängen der 
griechischen Religion, die wir erörtert haben, Überreste 
ähnlicher Art wie die Rudimente des Totenkultes, die uns 
Rohde im homerischen Epos gezeigt hat, wie die sui^ivaU 
aus längst vergangenen Tagen, die sich noch heute in 



^) Als Verwandte des aufnehmenden Priesters werden die 
Mysten noch in später Zeit bezeichnet, der Einweihende wird Vater 
des Mysten genannt. Eunap. p. 90. Apul. met. 11, 25. Tertull. 
apolog. 8; ad nat. 1, 7. Gelegentlich wird die Weihe des Mysten 
als Adoption, als Aufnahme in das göttliche fhfi^ aufgefasst. 
Rohde, Psyche II, 421 ff. 
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unserem deutschen Volksglauben erhalten haben. Dass 
solche Überreste in den Bräuchen des antiken Lebens 
noch vielfach verborgen sind, darf man als sicher an- 
nehmen. Sie aufzusuchen und damit unsere Kenntnis 
von den ältesten Religionsanschauungen zu erweitern 
und zu bereichern, ist von den Aufgaben der Religions- 
wissenschaft wohl keine der geringsten. Zur Lösung dieser 
Aufgabe einen kleinen Beitrag zu liefern, war die Absicht 
dieses Büchleins. 



Anhang. 



Die Entstehung des Larenkultes. 

Im ersten Abschnittte meiner Untersuchungen^) hatte 
ich angedeutet, dass nach meiner Ansicht der römische 
Larendienst, wie dies schon früher im Altertum und in 
neuerer Zeit vielfach angenommen worden, aus dem Ahnen- 
kulte hervorgegangen ist. Diese Auffassung hat jedoch, 
wie schon oben erwähnt, grade bei einem der verdienst- 
vollsten unter den Forschem auf dem Gebiete der römischen 
Religionswissenschaft, bei Georg Wissowa, nachdrücklichen 
Widerspruch gefunden, und seiner Ansicht haben andere 
beigestimmt. In der neuesten Darstellung der römischen 
Religion, der von Aust'), wird nicht einmal erwähnt, 
dass der Larenkult mit der Totenverehrung zusammen- 
gebracht worden ist, und auch Hild in seinem im 
dictionaire von Daremberg-Saglio erschienenen Artikel 



') S. 11. 

') Emil Aust, Die Reli^on der Römer S. 135, 
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„Lares" schliesst sich im wesentlichen (d. h. in der Ab- 
lehnung des Zusammenhangs mit dem Totenkulte) Wissowas 
Ansicht an. De Marchi ') hat die Darlegungen Wissowas 
zu widerlegen versucht, da seine Gründe indes unzureichend 
und vielfach unzutreffend sind, so liegt es mir ob, hier 
näher auf den Larenkult einzugehen und meine Rück- 
kehr zu der alten Auffassung zu begiünden. 

Wissowa hat in verschiedenen seiner Arbeiten mit 
Recht betont, dass den Erklärungen der antiken Schrift- 
steller für unsere eigenen Untersuchungen keinerlei Weii 
zukomme, da sie in den seltensten Fällen auf wirklicher 
Überlieferung, in der Regel vielmehr auf reinen Hypothesen 
beruhen. Den Ausgangspunkt unserer eigenen Erklärungen 
müssen vielmehr — darin stimme ich selbstverständlich 
Wissowa bei — die sicher überlieferten Thatsachen des 
Kultes bilden. So wertvoll aber im allgemeinen diese 
Darlegungen Wissowas gegenüber den unkritischen Er- 
klärungsversuchen früherer Forscher sind, — in dem 
vorliegenden Falle, beim Larenkulte, ist Wissowa zu weit 
gegangen, denn hier stimmen, wie ich zu zeigen hoffe, 
grade die Thatsachen des Kultes besser zu der Ableitung 
des Larendienstes aus dem Seelenkulte als zu Wissowas 
eigner Deutung. 

Während man sonst stets von den Hauslaren aus- 
gegangen war, nimmt Wissowa an, dass der Larendienst 
seine Wurzeln ausserhalb des Hauses habe und erst 
relativ spät in den Kreis der Herdkulte eingetreten sei '). 

De Marchi, II culto privato di Roma antica S. 34 ff. 
3) Roschers Lex. II, 2, 1890, 1877. 
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Der Kult der Hauslaren hat sich nach seiner Ansicht 
erst aus dem Kulte der an den compita verehrten Lai'en, 
der göttlichen Beschützer aller anliegenden Grundstücke 
und der zugehörigen Häuser, entwickelt ^). Im Gegensatz 
zu den Genien giebt es ferner nach Wissowas Annahme keine 
Laren von Personen und Personengruppen, sondern die 
Larenvorstellung hängt immer am Orte'). Die am Herde ver- 
ehrten Laren wären demnach eigentlich nicht die Schützer 
der Familie, sondern die Wächter des Hauses, des Grund- 
stücks. Wären diese beiden Annahmen richtig, so wäre 
natürlich damit die Unmöglichkeit einer Entstehung des 
Larenkultes aus dem Totenkulte nachgewiesen. Allein 
gegen beide sprechen gewichtige Bedenken. 

Dass die an den Kreuzwegen verehrten Schutzgötter 
des Bezirkes nicht nur den Bezirk als Ganzes, sondern 
auch die einzelnen Häuser desselben beschirmen und 
deshalb auch in diesen einen Kult geniessen, wäre nicht 
auffallend. Sehr merkwürdig aber wäre dann die Ein- 
zahl des Hauslaren'). Welchen der Compitallaren, so 
müsste man dann doch wohl fragen, verehrt denn der 
Einzelne in seinem Hause? Es wäre doch sehr seltsam, 
wenn sich der einzelne Hausvater aus den Laren, die 
an den compita in der Zweizahl oder in unbestimmter 
Mehrzahl (s. unten) verehrt werden und sich gar nicht 
von einander scheiden lassen, beliebig einen für seinen 



1) a. a. 0. 1875 f. 

2) a. a. 0. 1890. 

3) Dass es ursprünglich nur einen Hauslar gab, unterliegt 
keinem Zweifel. Vgl. Wissowa a. a. 0. 1876. 
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privaten Kult herausgriffe. Wären die Compitallaren das 
ursprüngliche, so würden jedenfalls in dem einzelnen Hause 
die Laren und nicht der Lar verehrt werden. Umgekehrt 
lässt sich, wie weiter unten zu zeigen, aus der Einzahl 
des Lar familiaris die Mehrzahl der Lares compitales 
unschwer erklären. 

Die Annahme ferner, dass der Larenkult, auch der 
häusliche, am Orte, nicht an der Familie hafte, steht 
mit sicher bezeugten Thatsachen im Widerspruch. 

Wäre Wissowas Ansicht richtig, so müsste der Lar 
im Hause bleiben, wenn die alten Bewohner es verlassen, 
und der Schutzgott des neuen Herrn werden. Das aber 
ist nicht der Fall: der Lar wird in die neue Heimat mit- 
genommen, wie nicht nur aus der Aeneassage bekannt ist, 
sondern auch sonst bezeugt wird. Wie Wlssowa selbst ') 
anführt, wandert er mit der Familie, wenn diese ihre 
alten Sitze verlässt'), und man opfert ihm, wenn man 
ein neues Haus bezieht'). Offenbar gehört also der Lar 
nicht zum Grundstück, sondern zur Familie. Dass aber 
der Dienst dieses Familienlar mit dem Seelenkulte in 
Zusammenhang steht, dafür spricht zunächst folgende Be- 
obachtung. 

Wenn in Griechenland ein Bissen einer Speise auf 
die Erde gefallen war, so durfte man ihn nicht auf- 



1) a. a. 0. 1877/78. 

2) Ovid, fast. IV, 802. Tibull U, 5, 42. 
^ Plaut. Trin. 39 ff. 
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heben, sondern er galt als das Eigentum der Seelen, 
die man sich also im Hause selbst befindlich dachte^). 
Derselbe Brauch kehrt bei andern Völkern wieder. 
Bei den Trauermahlen der alten Preussen warf jeder der 
Gäste von jeder Speise ein Stück unter den Tisch und goss 
etwas nach, damit die Seele sich daran erquicke. War zu- 
fällig etwas vom Tische auf die Erde gefallen, so wurde es 
nicht aufgehoben, sondern den armen Seelen gelassen, welche 
keine Blutsverwandte und Freunde auf der Welt hatten, 
die für sie sorgen müssten'). In der Oberpfalz werden 
die abgefallenen Brosamen gesammelt und ins Feuer 
geworfen, damit sie den armen Seelen zur Sättigung 
dienen. Wenn am Tische beim Herausnehmen der Suppe 
oder andrer Speise etwas abfällt, so darf man es nicht 
mehr in die Schüssel oder den Teller zurückthun, es 



*) Laert. Diog. VIII, 34. j^pWTO^avTjC täv if)pu)a>v ^ijalv elvai 
Tot Ttteovxa Xiycuv Iv xoTc ^Hpcuöf [irfii ye^eo^ Stt äv Ivtos ttj« 
zpaniZr^i xaTair^o^. (Arist. 9)p(uec, fr. 291.) Athen. X, 427 e. toTs 
TETeXsuTijxdcft Tüiv (p{X(uv dii£vEp.ov xd TcfiTTOVTa T^5 xpocpTJ« diro TÄV 
TpaireCiBv* 5i6 xai Ebp^nlhr^i Tiepl x^c £Oeveßo{ac (pTjafv, InetBr^ vop.{Cei 
Tov ßeXXepocpdvTTjV xEÖvdvai (fr. 667 N) 

ireoov hi viv X^Xyj&ev o6$iv I-a x^P^C* 

dXX* e60uc au8a 'xip Koptv&{(p S^vtp'. 

Suid. II, 2, p. 553, 4. s. ü\i%a-(6pa tä oijjißoXo. Jamblich. 
Vita Pyth. 126. E. Rohde, Psyche I, 245. 

*) Hartknoch, Alt und Neues Preussen S. 188. J. v. Meletius, 
De relig. et sacrificiis veterum Borussorum epistola in„ De Russoruin 
religione ritibus" etc., 1582. Vgl. auch Ilanusch, Wissenschaft des 
Slav. Myth. S. 408. Nach litauischem und lettischem Brauche werden 
Brotknimen stillschweigend den Ahnen auf die Erde geworfen 
(J. von Negelein, Die Reise der Seele ins Jenseits, Zeitschrift des 
Vereins für Volkskunde 1901, 157). 
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gehört den amen Seelen*). Auch in Böhmen wirft man, 
damit die armen Seelen auch etwas haben, die Brosamen 
ins Feuer; werden sie auf die Erde geworfen und man 
tritt auf sie, so weinen nach böhmischem Volksglauben 
die Seelen'). Nach dem Volksglauben des Unterinnthals 
kommen die Brosamen, die man ins Feuer wirft, den 
armen Seelen zu'). 

Ein ganz ähnlicher Brauch nun findet sich in Rom 
beim Larenkulte. Vgl. Plin. 28, 27. Obus etiam e manu 
prolapsus reddebatur utique per mensas vetahantque mun- 
ditiarum causa deflarCy et sunt condüa auguria^ quid l(h 
quenfi cogitantive id acciderity inter execi*atissima ^ si 
pontißci accidat dicis cau^a epulanti. in Tnensa utique id 
reponi adolerique ad Larem piatio est. 

Da nun bei allen andern Völkern dieser Ritus den 
Seelen der Abgeschiedenen gilt, so ist es sehr wahr- 
scheinlich, dass auch in Rom die Geister, denen der 
auf den Boden fallende Bissen gehört, ursprünglich mit 
den Seelen identisch sind, d. h. dass der Lar als der Ahne 



'} Schon werth, Aus der Oberpfalz I, 284 f. 

2) Wuttke, Der deutsche Volksaberglaube der Gegenwart ^ 
S. 311. 

3) Zingerle, Sitten und Bräuche des Tyroler Landvolkes S. 37, 
n. 301. Vgl. n. 300: „Wenn jemand Brosamen auf die Erde fallen 
lässt, so sammelt sie der Teufel, backt ein Laib daraus und wirft 
ihn beim ,Gericht' in die Wagschale zu seinen Sünden." Ein ähn- 
licher Glaube besteht in Böhmen (Wuttke a.a.O. S. 311). Man 
vermeidet aber dies, wenn man bei entfallenden Brosamen sagt: 

„Arme Seele, rappet, 
Dass 's der Tuifel nit dertappet." 
Vgl. dazu Liebrecht, Zur Volkskunde S. 400. 
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der Familie (griech. ripayi) aufzufassen ist, — wenn nicht 
andere gewichtige Gründe dieser Auffassung widersprechen. 
Dass dies nicht der Fall ist, dass sich vielmehr alle alten 
Formen des Larenkultes aus der Annahme eines ursprüng- 
lichen Ahnendienstes erklären lassen, hoffe ich im folgen- 
den zu zeigen. 

Für den Zusammenhang mit dem Seelenkulte spricht 
zunächst in Verbindung mit den vorangegangenen Erör- 
terungen die Thatsache, dass beim Todesfalle dem Lar 
familiaris ein Opfer gebracht wii*d^), sowie ferner das 
Ritual des Larenfestes, der Compitalia. An den compita 
und vor den Thüren der Häuser hing man bei diesem 
Feste zur Nachtzeit wollene Puppen auf.') Dass es sich 

^) Cicero de leg. II, 55. neque necesse est edisaeri a nohis^ quae 
finis funestae familiae^ quod genus sacrificii Lari vervecibus fiat^ quemad- 
modum os resectum terra ohtegatur etc. 

2) Fest. ep. p. 121, 17. Laneae effigies Compitalibus noctu da- 
bantur in compita. Fest. ep. p. 239, 1. Pilae et effigies viriles et 
muliehres ex lana Compitalibus suspendebantur in compitis, quod hunc.diem 
festum esse deorum inferorum, quos vocant Lares, putarenty quibus tot 
pilae^ quot capita servorum, tot effigies, quot essent liberi, ponebantur^ ut 
vivis parcerent et essent his pilis et simulacris contentu Vgl. Varro sat. 
Meu. fr. 463 Buech. = Non. p. 538, 15. Macrob. Sat. I, 7, 34. 
ludi per urbem in compitis agitabantur, restituti scilicet a Tarquinio 
Superbo Laribus ac Maniae ex responso Apollinis, quo praeceptum est, 
ut pro capitibus capitibus supplicaretur. idque aliquamdiu observatum, ut 
pro familiarum sospitate pueri mactarentur Maniae deae, matri Lamm, 
quod sacrificii genus lunius Brutus consul pulso Tarquinio aliter con- 
stituit celebrandum, nam capitibus alii et papaveris supplicari iussit, ut 
responso Apollinis satis fieret de nomine capitum, remoto scilicet scelere 
infaustae sacrificationis : factumque est, ut effigies Maniae suspensae 
pro singulorum foribus periculum, si quod immineret familiisj expiarent. 
Über die Mania vgl. Wissowa in Roschers Lexicon II, 2, 2324. 
Ob W. hier mit Recht annimmt, dass diese Göttin ihren Ursprung 
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nnserem deutschen Volksglauben erhalten haben. Dass 
solche Überreste in den Branchen des antiken Lebens 
noch vielfach verborgen sind, darf man als sicher an- 
nehmen. Sie anftosnchen und damit unsere Kenntnis 
von den ältesten Religionsanschauungen zu erweitem 
und zu bereichem, ist von den Aufgaben der Beligions- 
Wissenschaft wohl keine der geringsten. Zur Losung dieser 
Aufgabe einen kleinen Beitrag zu liefern, war die Absicht 
dieses Büchleins. 



Anhang. 



Die Entstehung des Larenkultes. 

Im ersten Abschnittte meiner Untersuchungen^) hatte 
ich angedeutet, dass nach meiner Ansicht der römische 
Larendienst, wie dies schon früher im Altertum und in 
neuerer Zeit vielfach angenommen worden, aus dem Ahnen- 
kulte hervorgegangen ist. Diese Auffassung hat jedoch, 
wie schon oben erwähnt, grade bei einem der verdienst- 
vollsten unter den Forschem auf dem Gebiete der römischen 
Religionswissenschaft, bei Georg Wissowa, nachdrücklichen 
Widerspruch gefunden, und seiner Ansicht haben andere 
beigestimmt. In der neuesten Darstellung der römischen 
Religion, der von Aust'), wird nicht einmal erwähnt, 
dass der Larenkult mit der Totenverehrung zusammen- 
gebracht worden ist, und auch Hild in seinem im 
dictionaire von Daremberg-Saglio erschienenen Artikel 



1) S. 11. 

') Emil Aust, Die Religion der Romer S. 135. 
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gebenen Darlegungen der Lar familiaris, der, wie oben 
auseinandergesetzt, als der Ausgangspunkt des Larenkultes 
zu betrachten ist, nicht der Beschützer des Grundstücks, 
also nicht eine Erdgottheit, sondern der Schirmer der 
Familie ist, so fällt die zweite Möglichkeit fort, zumal 
die erste — dass es sich um Seelen handelt — schon 
auf anderem Wege wahrscheinlich gemacht ist.^) 

Die nächtliche Darbringung des Opfers teilen die 
Compitalien mit den Lemurien, es ist also nicht zutref- 
fend, wenn Wisse wa') betont, dass die Compitalien in 
nichts an das charakteristische Ritual der Totenfeste (wie 
Parentalia, Lemuria u. a.) erinnern/) Dass sich zu diesem 
nächtlichen Opfer bei der Tagesfeier auch heitere Elemente 
gesellten, ist richtig; dass damit aber die Ableitung des 
Festes aus altem Seelenkulte nicht widerlegt wird, ergiebt 
sich aus der Vergleichung der attischen Anthesterien. 
Auch an diesem Feste bringt man — am dritten Tage — 
den Toten Opfer dar, und doch haben sie im übrigen, 
ganz wie die Compitalien, den Charakter eines heiteren 
Volksfestes.*) 



^) Beachtenswert ist auch die Notiz in Corp. Gloss. ed. Goetz VI, 
244 {= II, 104, 16). Compitalia öeuiv dyuiofiüv ^opxal al Yivdfievat 
h Tau bholi utto täv TrpocfTjxdvTOJv tot; vexpot«. 

2) Roschers Lex. II 2, 1874. 

2) Hilds Behauptung (a. a. 0. 940, 15), dass die Ceremonien 
„d'un charactere funebre" aus den Larentalien in die Compitalien 
eingedrungen sind und sich an die Manen richten, ist ganz unbe- 
gründet. 

*) Dass dieser heitere Charakter nicht ursprünglich, sondern 
erst später in den Vordergrund getreten sei, vermutet Stengel, 
Griech. Kultusaltert. 2 S. 210 mit gutem Grunde. Vgl. auch Rohde, 
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In Zusammenhang mit den Laren hat man die Göttin 
Larenta^) gebracht, deren Fest zweifellos ein Totenfest 
war.'*) Mommsen und Wissowa verwerfen diesen Zu- 
sammenhang mit Rücksicht auf die verschiedene Quantität 
des a, das in Laves kurz, in Larentia (der von Larenta 
abgeleiteten Form) und ebenso in der Namensform Larunda 
sowie in Larentalia lang ist. Larentia und Larentalia 
kommt bei Ovid, fast. 3, 55. 57 vor. Mit Recht hat 
Zielinski darauf hingewiesen, dass Larentalia in dakty- 
lischen Versen überhaupt nicht unterzubringen wäre.*) 
Es wäre daher begreiflich, wenn selbst ein sorgfältiger 
Dichter hier die Quantität des ä vernachlässigt hätte, 
da sein Stoff die sonst unmögliche Nennung des Namens 
verlangte. Gebrauchte er aber Larentalia mit langem 
a, so konnte er nicht gut an derselben Stelle dem a 
im Namen Larentia selbst eine andere Quantität geben. 
Wissowa bemerkt diesem Einwände gegenüber: dass 
die Messung Larentia und Larentalia nicht eine durch 
Verszwang veranlasste Willkürlichkeit sei, zeige der Um- 
stand, dass auch die mit der Göttin der Larentalia iden- 



Psyche I, 237: 'die Tage gehorten den Seelen (und ihrem 
Herrn Dionysos) an.' Nach den Spuren des alten Sühnfestes, die wir 
bei den Compitalien finden, darf man vielleicht annehmen, dass 
dieses Fest sich ähnlich entwickelt hat, wie die Anthesterien. 

Dass dies die eigentliche Namensform der Göttin war, hat 
Wissowa (Encyclop. I, 134) gezeigt. 

2) Mommsen, Römische Forschungen II, 3. Wissowa in Roschers 
Lex. II, 2, 1901. Identisch mit Larenta ist Larunda: Wissowa 
a. a. 0. 

^ Zielinski, quaestiones comicae p. 112. 

8* 
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tische Larunda langes a habe.^) Der einzige Dichter, bei 
dem Larunda vorkommt, ist Ausonius.') Welche Autori- 
tät indes Ausonius in prosodischen Dingen beanspruchen 
darf, mögen die folgenden Beispiele zeigen, die ich den 
indices der Schenkischen Ausgabe entnehme: 
Stymphälidas: XXXIII, 5. 
berede: XVI, 7, 49; an andern Stellen heres 
celibem: XV, 14, 11; dagegen XV, 10, 17. 18: cäelebs. 
Citheron: XXVI, 2, 32. 

Aquitanicus: IE, 21; XVIE, 2, 442; XIX, 80. 114. 
Epist. XXV, 80. Dagegen Aquitanus: XV, 26, 7; 
XIX, 103. 
Phidias: epigr. 11,1. 
Nepotianus: XVI, 16, 4. 
bübus: App. V, 28, 2. 
geometria: epist. XVIIl, 17. 
tetragönus, trigonus, trigönum: XXVI, 2, 50; XXXV, 

21. 40. 42. 
matricida: XXI, 1, 35. 
parricida: XXI, 2, 86. 
Regifugium: V, 16, 13. 
Cebennae: XIX, 114; in demselben Gedichte v. 102: 

Cebennae. 
Diese Zusammenstellung zeigt, denke ich, zur Genüge, 
dass die Autorität des Ausonius nicht ausreicht, die Länge 
des a in Larunda zu erweisen. Ein sicheres Zeugnis füi* 



^) Pauly-Wissowa, Encyclop. I, 134. 

*) Ausonius XXVII, 7, 9. Nee genius domuuin, Larunda pro- 
genitus Lar, 



— 117 — 

die abweichende Messung von Lares und Larenta-Lai^nda 
liegt demnach nicht vor. Fällt aber der Unterschied der 
Quantität fort, so liegt keinerlei Grund vor, den Zusammen- 
hang der Gottheiten zu verwerfen/) Da nun das Fest der 
Larenta, die Larentalien, ein Totenfest ist, so ist aus 
seiner Bedeutung ein Schluss auf den gleichartigen Cha- 
rakter des Larenkultes erlaubt. 

Diese Auffassung des Larendienstes lässt nach Wissowas 
Meinung^) die Anrufung der Laren im Arvalliede und 
bei der Devotion unerklärt. 

Die Arvalen rafen die Laren noch vor Mars an.') 
Die Feier gilt dem Gedeihen der Felder; den Feldern 
also sollen die Laren Segen senden. Dass solches Wirken 
den Seelen zugeschrieben wird, ist schon im ersten Ab- 
schnitte*) betont worden. Dass grade in diesem uralten 
Liede sich auch ein solcher Rest alten, später zurück- 
gedrängten Glaubens findet, ist nicht auffallend.*) 

Die in der Devotionsformel ^) angerufenen Laren er- 



^) Für diesen Zusammenhang spricht vielleicht auch noch 
folgender Umstand, den auch de Marchi (a. a. 0. p. 36, n. 2) her- 
vorhebt. Im Larenkulte spielten die Sklaven eine gewisse Rolle 
(Dionys. IV, 14, 3. Cic. de leg. 2, 27. Cato de agr. 57). Das 
gleiche gilt von den Larentalien. Varro de 1. L. VI, 24. prope 
(sepulcrum Accae) faciunt diis Manibus serviiibus sacerdotes. 

2) Roschers Lex. II, 2, 1890. 

3) C. I. L. VI, 2104. 
*) S. 13 f. 

*) Ebenso erklärt sich auch die Verbindung der Laren mit 
dem Erntegotte Consus. TertuU. de spect. 5. 

*) Liv. VIII, 9, 6. Jane^ Juppüer, Mars pater, Quirine, Bellona, 
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klärt Wissowa^) fSr die Lares militares, weil sie neben 
Bellona genannt werden. Würden diese wirklich in einer 
so alten Urkunde angerufen, so wäre damit meine Auf- 
fassung der Laren widerlegt. Denn, ist der Larendienst 
aus dem Ahnenkulte hervorgegangen, so können die Lares 
militares, permarini, viales etc. erst zu einer Zeit auf- 
gekommen sein, als die Urbedeutung sich schon verflüch- 
tigt hatte, also zienJich spät, nicht aber in der frühen 
Zeit, auf welche die Devotionsformel zurückgeht. Wissowa 
schliesst auf das hohe Alter des Kultes der Lares mili- 
tares aus ihrem Vorkommen in den Arvalakten. Dass 
indes die Arvalen im Jahre 213 n. Chr. den Lares mili- 
tares opfern^), beweist nichts für das Alter des Kultes, 
wird doch bei derselben Feier zugleich auch der Fortuna 
redux geopfert, deren Kult erst seit Augustus vorkommt.') 
Da die sonstigen Zeugnisse, in denen die Lares militares 
ausdrücklich genannt sind, später Zeit angehören *), so ist 
die Annahme, dass ihr Dienst auf sehr alte Zeit zumck- 
gehe, nicht berechtigt, und es erscheint deshalb, da in 
der Devotionsformel der Beiname militares nicht vor- 
kommt, nicht zulässig, hier an die Lares militares zu 
denken.^) Dass dagegen bei einer Weihung an die unter- 

Lares, divi NovensileSj di Indigetes, divi, quorum est potestas nostro- 
rum hostiumque, ditque tnanes. 

^) Wissowa, De Romanorum indigetibus et novensidibus (Ind. 
lect. Marpurg. Winter 92/93) p. VIII. Roschers Lex. II, 2, 1870. 

2) C. I. L. VI, 2086. 

3) Vgl. R. Peter in Roschers Lex. I, 2, 1525. 

*) C. I. L. III, 3460. 3463; vgl. Hart. Cap. 1, 46. 48. Wissowa 
a. a. 0. 1870. 

^) Aus der Stellung neben Bellona lässt sich übrigens, abge- 
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irdischen Mächte auch die Ahnen der römischen Familien — 
neben der Gesamtheit der Seelen, den dii Manes — an- 
gerufen werden, ist nicht merkwürdig. 

Auffallender könnte das Hervortreten des Gesindes 
im Larenkulte erscheinen j das Wissowa (a. a. 0. 1890) 
ebenfalls als einen Grund gegen die Ableitung der Laren 
aus dem Seelenkulte anführt. Dass indes die im Hause 
lebenden Sklaven zum häuslichen Kulte, gleichviel welchen 
Ursprungs derselbe sei, eher Zutritt haben als zu anderem 
öfifentlichen Gottesdienste, ist begreiflich und stimmt zu 
den Bräuchen anderer Völker. ') Da die Lares compitales, 
wie sich ergeben wird, nichts anderes sind als die im Hause 
verehrten Laren, so ist es zu verstehen, dass auch an den 
Compitalien die Sklaven Anteil hatten.') Beachtenswert ist 
auch, dass, wie vorher (S. 117, Anm. 1) erwähnt, auch an den 
Larentalien die Sklaven eine Rolle spielen, also die gleiche 
Schwierigkeit auch bei einem sicheren Totenfest vorliegt. 



sehen von den oben angegebenen Gründen, auch deswegen kein 
sicherer Schluss ziehen, weil die Urkunde, wie Wissowa (a. a. 0. 
p. VII u. Anm.) selbst darlegt, von Livius nicht ganz in der ur- 
sprünglichen Form überliefert ist. 

^) Vgl. die früher besprochenen Einweihungsbräuche bei der 
Aufnahme eines Knechts. Dass in Rom der Anteil der Sklaven am 
Kulte geringer ist als in Griechenland, war oben (S. 31) dargelegt. 

2) Dass der Kult der Penaten und der Vesta im Gegensatz 
zu dem der Laren nur dem Hausherrn und der Hausfrau obliegt, 
wie Wissowa a. a. 0. 1876 betont, kann für erstere nicht ganz zu- 
treffen, denn zufällig rührt die einzige im 6. Bande des C. I. L. 
enthaltene Weihung an die Penaten, die einen Dedicanten nennt, 
von einem Sklaven her (VI, 561). Vesta aber tritt ja, wie auch 
Aust (Relig. d. Romer S. 134) bemerkt, im Privatkulte überhaupt 
weniger hervor, als die Penaten und Laren. 
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Das gewichtigste unter den von Wissowa vorgebrach- 
ten Bedenken wäre es, wenn wirklich die Ableitung des 
Larenkultes aus dem Seelendienste nur auf die Erklärung 
des häuslichen Larenkultes ausginge^), die Verehrung der 
Lares an den compita also unerklärt liesse. Wer daher an 
der hier vorgetragenen Auffassung festhält, hat die Pflicht, 
den Zusammenhang des häuslichen und Compitalkultes 
nachzuweisen. 

Eine solche Verbindung von Herd und Kreuzweg ist 
durchaus nichts Singuläres. Hekate, deren Dienst mit 
dem Seelenkulte in der engsten Verbindung steht'), wird 
nicht nur am Kreuzwege verehrt, sondern auch selbst in 
der Tiefe des Herdes wohnend gedacht.^) Auf dem Kreuz- 
weg wirft man Opfer für die Seelen — und Hekate, ihre 
Herrin — hin.*) Ohne sich umzuwenden*), muss man dort 
diese Gabe hinwerfen.^ Ohne sich umzusehen, musste auch 
dieFrau in dem oben(S.63f.) angeführten russischen Brauche 
ihre Gabe — offenbar aus dem gleichen Grunde — am 
Kreuzwege hinwerfen, — die Gabe, die sie vom Herde 



») a. a. 0. 1890. 

2) Rohde, Psyche II, 80 ff. 

3) Eurip. Med. 395 ff. ou yotp [la tt^v o^aTiotvav, t)v lyw dßta 

'ExöiTTjv, fi-ux^'» vofouaav iazlai ^fx^?. 

*) Etym. magn. 626, 44. 6?üdufAia' xd xadapfxaTa TÄvvexpdiv, 
Ä Bt] xal kxaxaXa Xiyovtaf i) xd täv o^xiuiv xa^GcppiaTGc, xa ^v xaT« 
xpidSoi« xiOifjievo. Vgl. Didymus b. Harpokrat. s. v. 66v)06fjiia. 

^) Wie Rohde a. a, 0. S. 79, 1 hervorhebt, sieht man hieraus, 
dass die xoöctppiaxa den unsichtbar anwesenden Geistern hingeworfen 
werden. Vgl. oben S. 5, Anm. 1. 

*) Aeschyl. Choeph. 98 f. Schol. xoOxo irpo? x6 irap' 'AÖijvafoi; 
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genommen; auch hier finden wii* also wie bei Hekate und 
bei den Laren die Verbindung von Herd und Kreuzweg. 
Auch nach deutschem Volksglauben sammeln sich die 
Toten am Kreuzwege. Um die Wiederkehr des Toten zu 
hindern, setzt man das Geschirr, das er gebraucht hat, 
zerschlagen an einen Kreuzweg.^) Wenn der Leichenzug 
über einen Kreuzweg (das gleiche gilt von der Dorfgrenze) 
geht, so wird auf diesen ein Haufen Stroh gelegt, damit 
der Tote, wenn er in seine frühere Wohnung heimkehrt, 
auf demselben sich ausruhen kann.*) Am Kreuzwege kann 
man in der Neujahrs-Mittemachtsstunde die Toten be- 
schwören '), auf Kreuzwegen tanzen die der Ruhe beraub- 
ten Seelen bei Mondenschein wilde Tänze.*) 

Überall aber, wo die Seelen anwesend gedacht werden, 
opfei-t man ihnen. Darum werden die Seelen der Ahnen 
von den Römern ausser am Grabe und im Hause auch 
am Kreuzweg verehrt. 

Der einzelne verehrt seinen Lar im Hause, die Be- 
wohner eines Viertels verehren die Gesamtheit der Laren 
ihres Bezirks am compitum.*) Als Vielheit erscheinen. 



lOoc, 5ti xaOafpovte; o2x(av 6oTpax(v({) dufi.ia'njpdp pf^^avxe; h Tat; 
'zpi6hoii t6 oaTpaxov afjLexaaTpeTrrel dve^uipouv. 

^) Wuttke, Der deutsche Volksaberglaube der Gegenwart ^ 
S. 461. 

3) a. a. 0. S. 469. 

3) a. a. 0. 484. 

*) Schoenwerth, Aus der Oberpfalz 2, 165. Wuttke S. 474, 
vgl. 471. 

^) Die Gesamtheit der städtischen Laren wurde dann noch in 
einer eignen aedes verehrt. Als die Stadtbeschützer wurden sie 
hier die »hilfreichen" (praestites) genannt. 
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wie Jordan^) richtig bemerkt hat, die Laren ursprünglich; 
nirgends wii'd, so viel ich sehe, in alten wertvollen Zeug- 
nissen die Zweizahl betont. Auf einem Bilde freilich 
Hess sich eine unbegrenzte Vielheit nicht darstellen. Ver- 
mutlich trieb daher, wie Jordan a. a. 0. richtig hinzufügt, 
die Notwendigkeit, die Vielheit der Laren bildlich darzu- 
stellen, die ersten griechischen Darsteller dazu, zwei 
Laren zu malen; ebenso wurden ihnen aus dem gleichen 
Grunde in dem Tempel an der sacra via zwei Bilder 
geweiht, wobei allerdings wohl noch hinzukam, dass man 
sie nach Art der Dioskuren darstellte und auch deshalb 
die Zweizahl wählte. 

Wie der Totenkult überall, wenn auch bei den Römern 
weniger als bei andern Völkern, allmählich etwas zurück- 
tritt, so verflüchtigte sich auch bei den Laren die Ur- 
bedeutung, die sich in den Riten hier und da noch deut- 
lich zu erkennen giebt. Sie wurden Schutzgötter allge- 
meiner Art. Diese Schutzgötter wurden allmählich man- 
nigfach difl'erenziert, und den einzelnen Gestalten derselben 
wurden verschiedene Gebiete des menschlichen Lebens 
zugewiesen. So entstanden die Lares viales, militares, 
permarini u. a. Ganz vergessen aber wurde die alte Be- 
deutung anscheinend niemals, denn da wir nun, ohne die 
Erklärungen der alten Schriftsteller zu berücksichtigen, 
durch die Prüfung der Riten zu derselben Deutung ge- 
langt sind, die auch die römischen Antiquare gegeben, so 



^) Jordan, Vesta und die Laren (25. Berliner Winkclmanns- 
progr. 1865) S. 18. 
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darf man doch wohl annehmen, dass ihre Zurückführung 
der Laren auf die Seele nicht, wie so viele andere ihrer 
Deutungen, ein reines ctÖTocjj^eSiaafia war, sondern sich 
auf Reste des alten Volksglaubens stutzte, die sich trotz 
der Umdeutung der Laren noch in eine spätere Zeit hin- 
übergerettet hatten. 
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